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شرف شناسی و مهدویت 
ا 
رضی موسوی گیلانی 


ناشر چاپی: 


بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود ( عليه السلام ) 


که ی مایت را بانه ای ea‏ 


فهرست هه رکه EEA‏ سوق سر سرت ره خرس AES EES‏ رب EEE‏ قطان رد ره ری خر سارک خرن ری جاک کر BE A‏ رک تاه سر AES‏ معا رکه تا BE E SAE SAE‏ موی EEE‏ ری ES BE E‏ 
شرق شناسی و مهدویت ی ی hS‏ 
مشخصات کتاب خخ E E e E‏ 3 
اشاره سب E E E E E‏ با کر با شیم ییا E E‏ ویک سا E‏ و عم اي ماس تا E‏ رات با e E e E‏ ۱۳7 
فهرست مطالب NEES EAE AE E EE E AS EE EE ES A EE‏ 
پیش گفتار سس ده هد هد هد هد مه ده دم دم دم ده دم دم ده ده در ده در دم دس دم مه ده ده ده ده دم هد مد مد مد مه مد مد مد مد مد مب دب دم دب ۶ 
کلیات سس ت ۲ 
اشاره SSS SEES EE‏ ی PES a SS‏ 

مقدمه ی و ( 
معنای لغوی و اصطلاحی شرق شناسی ی جر بو و ی بو بو بو هو باس وم موم یه یانب باب جرب اس مب اس باه بش پا خیش هب بو شا شب تم کشت ۴۶ 
دوره های شرق شناسی بل 
دیدگاه هانری کربن پیرامون مهدویت ی تب هی یس یی مسب خی جریا اد هی سوب مود هدس سب که یا وھ یبا ا ج وک باس تاد مج ت ا مب ت سید 2۷ 
اشاره ی یراکیب باه ما دی قاس یج مات سا اه سای و میتی ع سای وا ماع ه هه شا ایدم ع دا ده یام سا هس مین 2 میت دا رم دا ع ماوت ره اس ده هرس سنوت اه ماع مرت مق رس سره و ایا وب ۷۰ ۱۶ 
مقدمه کی ی 
روش پژوهشی هانری کربن در شیعه شناسی E Go E e EC E EG‏ زا 
تفاوت میان دو دیدگاه تاریخی نگری و تاریخی - NF‏ 
زمینه های فکری کربن پیش از آشنایی با فرهنگ اسلامی A‏ 
تفکر هانری کربن درباره عرفان و فلسفه اسلامی ت ت ت ۳ 
تأثیر آرای شهاب الدین سهروردی بر هانری کربن a E E a a‏ 
عوامل تأثیر گذار بر نگرش هانری کربن درباره مهدویت 1 
تقریب باطنی مذاهب ED E DE E E E‏ ره 
نماد شناسی تطبیقی روهمج ومع هوجو وه میم یو موه سوه سوه VFS eê aE Ep EE E Ep EOE E Ep EEE‏ 
تفسیر باطنی هانری کربن از اسلام سس<ظ<<<<<<<<<ظ<<<<<۰<۰<۰<۰<۰<۰۰۰۰۰۰۰۰<+<۳۰+۰+۰+۰آآآاا ۱۱۸ 


مفهوم انتظار از دیدگاه هانری کربن ۱۳۲ 
نقد آرای هانری کربن درباره مهدویت << 
نتیجه سخنان هانری کربن درباره مهدویت NNER RR RE AAR RG DE‏ 
مهدویت از دیدگاه جیمز دارمستتر یت ربج ادا ارچ ادا ری و تاش ی رب راوشس رت RA NS MASE‏ ی سم ادیش ار هه تشم رم عویش ارچ عییشت رمع NESE‏ 
اشاره پار بح ات سا جرج جرب کت چات دای مج بای ده جر سب ات ی اس رک شیر ی ری جات ریبد ریس یوب یبد یهت له e‏ چاه مس یایب کج جرک سره یه جرب دب رارسا یریبد جرج سا اه ترسح ۳ ۳[ 
مقدمه 0 
روش تحقیق دارمستتر Aa E TTT TE ET E EE ET ETT E TE‏ 
نگرش دارمستتر پیرامون مهدویت سسسسسسپز 
نقد و بررسی آراء دارمستتر وی ید ماج دب ات درجاجاه ییاد خ واه عبات هط جع تیاه دج داد ع داد اج جع تب ایح ج اجه EEE‏ جرد تاد با ماج 2 اه a E‏ جع ماک دج جع ی گام 2 1۵ 
مهدویت از دیدگاه فان فلوتن - و ا ا ت 
اشاره دج مت اج حارج ی سا تا در E a A OS OSLO OOS‏ 
مقدمه SEES EE EEE EE SEE EEE EE SESE SS SD ES EE EES E SEES E SESE EEE SEES SES E EASE‏ ۳ 
روش تحقیق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدویت سسسسسسسسسسسهز 
نگرش فان فلوتن درباره مهدویت ت (FE‏ 
پیشگویی از دیدگاه فان فلوتن زب ی مب ی زرم SES SSSR ESSE‏ لمخم ی ی مب و ی PEV‏ 
نقد و بررسی آراء فان فلوتن EEE E EEE EE EEE‏ ۱ 
مهدویت از دیدگاه ایگناتس گلدتسیهر مش مس و ما مس سم سم مر وم ام اه مس و ام سس اه مس NNSA SSAA‏ 
اشاره کج ی بای مد تسیود E‏ رس دای ود رک هی مک عم EES EE ESED‏ شروک و ی ی سر کی کب ات و رشب سای بوک یک اسرد هی VEE E ES‏ 
مقدمه E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E E EE‏ ۱۱۸ 
روش تحقیق گلدتسیهر بو( 
نگرش گلدتسیهر پیرامون مهدویت ا ر ی ر ا ی ی ا ی 
نقد و بررسی آراء گلدتسیهر E‏ و ADS‏ 
پژوهش ادوارد براون درباره فرقه های منسوب به مهدویت که E E E‏ 
اشاره E E‏ یز 
مقدمه ا کا اک 2 ا دک وی طخ جع وک که ےک د 2 د غ ے2 عم دک وی کو 2ے د اه ےک ده دد کے ره وگ که 2ے کے کے کت ا 8 2 > وه 2 > کب 2 هه وت تج ۲ 


تالیفات ادوارد براون +ب-سبسسبسسسسسسسسسستت ورن 


آثار ادوارد براون درباره فرقه های منسوب به مهدویت سم سم سم مس سم مب سم مب سم مب همم مب همم همم همم مس مد مج 2 ٩7‏ [ 
دلایل گرایش ادوارد براون به تحقیق درباره فرقه بابیت و بهائیت ۱۹2 
مدعیان جانشینی علی محمد باب عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم عم سم ۷ 
داوری های ادوارد براون درباره بابیه و بهائیت صسصسسسسس<س<س<س<س<س<سسسسسسسسسسس«سسپسپسپ 
مهدویت از دیدگاه دیوید مار گولیوث ده هم سم دس مه دس سم عم مه هم سم ده سم عم دس سم عم مس سم عم SS‏ مب مس مب مس سم هم ام ام مس جع ۳ ۱ ۳ 
اشاره NINES ESS SESS ESE AEDES EEE ESE SES SA E‏ 
مقدمه U DE E E E OE ETO‏ 
نگرش مار گولیوث پیرامون مهدویت -پب-ب-پبسسسسسسسس«««دسسسسسسسسسسسسآسآسآچسسسسسسسسسسسسسسستو ۱۴ 
نقد و بررسی نگرش مارگولیوث e EE EE E E E SEE ETE E EE E EE E E RE EEE‏ 19 
نگرش ژوزف گوبینو پیرامون مهدوبت ا 0 ا ى ي اى ي ي ى ي ي ي ي ي ي ي ي ي ۲۱۱ 
اشاره Ê‏ و رت سک هی رد SE Ea TET E O‏ نم E EEE bia ETE‏ رکه 2 EEE‏ که a BETE‏ کاب کی اه DEA‏ ها EERE‏ ام REE a SETA‏ اد EEE SEE‏ 
مقدمه ات مق یه ترس مق ابا سید بت هب اب سب بت EE‏ بت رب تس بت جرا سید بت ببس بت EE E E‏ باه E‏ ی E‏ بت بو اب سید E‏ بت EEE E‏ سب ی ۲۲ ۱۳۲۲ 
گوبینو در ایران سم مس دمم سم سم دمم سم دمم سم سم سم سم سم سم سم سم سم مس سم مس مه مس مد سم مب دم و سم سم ۴ ۳ ۱۳ 
نگرش گوبینو پیرامون مذهب شيعه و شیخیه سم مد مر سم مس سم دم ما دم دمم مد مب مب 2 ۳۶۶ ۱۳ 
نگرش گوبینو پیرامون مهدویت و 
مقایسه ميان اهل الحق و بهائيت ۷۳۱ 
دیدگاه همیلتون گیب درباره شیعه و مهدویت ۳۴ 
اشاره یت رت دج EO REBERE‏ تب داد جر داي حاع وی جا کب جای ج دا بای حا تاد E‏ ده بای جع تاد یاه تر a‏ پی حاع باه a a‏ جرععه بصع ۴ ۳ ۲۱۲ 
مقدمه سک اي دوب E ENIS‏ میگ سوک یه ES ENE BS‏ خر سا بای وی سا سرت سیم وه و سا نیم وی EN‏ اه نی ره سا ی E‏ و اه ی E‏ سک ی ره EES‏ مین کب مق LI QESE CSE‏ 
تالیفات همیلتون گیب Ea E ES EEE E RT‏ 
انديشه های همیلتون گیب درباره اسلام هه جع غود هصرع جع سرد وی اه جرج شرفت هط خی سدع ادا عه شش وی دیع جع سرد وی کم عرش فرغ شج ع ع خی ع روهام عم درد دهع دعس عم سای مره شش ده شخ رس و2 2۵ ۱ ۲ 
دیدگاه همیلتون گیب درباره امامت از منظر شيعه ی تا جک مب تاد کدی تست بای ده مایت 2ج ده با بت داب مب جات یه جع تایه بات ا وا دجبا هی و و ا 
سیاست و مهدویت در تفکر همیلتون گیب سسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسسپسپبپبسپبپبپبپر 
دیدگاه آنه ماری شیمل درباره مهدویت رم مر رم عم سم سم سم سم سم عم عم عم عم سم مس عم سم مب م2 ۳/2 


تالیفات آنه ماری شیمل Es ASSESSES EA a ea aa a a aaa aaah EE SEAS ELE‏ 
شیوه پژوهشی آنه ماری شیمل o‏ 
نگرش آنه ماری شیمل درباره تشیع و مهدویت سم مه مد سم مه سم مس سم دمم مس سم دمم مس سم دمم هم سم سم دمم سم سم مب مب مس ۶2 
تفاوت شریعت و فرهنگ د رس سم سم مس سم مس سم مس سم مس سم سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم سم مس سم سم سم ام ما مب ۶ 
جایگاه اسطوره شناسی در اندیشه آنه ماری شیمل SEES SE aa EOE ae ES‏ 1 
امامت در انديشه شيعه TNE EDA SEE AE E A E A SES‏ 
فرقه های شیعی و ا کو د ی وی کیک و دی کی کے د ی دی کو د ی وی کو o a‏ ق را 
دید گاه مونتگمری وات درباره تشیع و مهدویت د ۲۸۱ 
اشاره فیا تا کے کے کی سس کی اب اد سا شم ی پم کب ا ی کک ا ی کے پا ا ا a‏ مت ی a‏ ی NI 2 aa‏ 
مقدمه جر یسایس هقی کته اف که لیامت هبو که ی تلع که یراجت یج بیج داد که یا مت هبو که یج اع که ییا مت عیج جب ی سح ساو ک ی و اجه بعی اجب ی دهع که یج هیبعت .۰ ۱ ۳ 
کتاب شناسی ی خی و ای رف اه ی فده با سک alk‏ شعاد تاج درا مبوخ له ام تاد سنا سک فطع بای نامام هت اه دی a EE‏ تقد نم bS EE‏ با lak e‏ اعد سب ۲۸۷۲ 
اندیشه مونتگمری وات درباره شيعه هس هه هه هه هه هه هه هه هه هه هد اه هد ددع ده ده ده ده هدع AEE‏ 
شکل گیری جنبش های شیعی e E a‏ ی ی TAQE EE‏ 
مهدویّت از دیدگاه شيعه سم همم مس همم سس همم سس همم مس همم مس همم مد مب مد مد ٩‏ 1۳۸ 
نگرش برنارد لوئیس پیرامون مهدویت د ۳۹۹ 
اشاره a E r SADE‏ جات a‏ ترا a‏ چم تباجا اج جر a a‏ و ۲ 
مقدمه E‏ ی ی ی ی ی a Sa‏ ی ی ی ی a‏ 
نگرش برنارد لوئیس درباره فرقه های شیعه و رابطه آنها با مهدویت ی دای پاچ عم باب ات پاپ لاحاب پچ عاع باب دا رجا جر داب ا ا عاع ماب دا اپرب با باب دا بر جع ماب دج بای 2 ۳۰ 
آثار و تالیفات برنارد لوئیس ES‏ ره هید E‏ خر یه برد رخ ی ره رهب E E‏ ی بر ره ره E‏ ره بر ره مهب باه ی رکه ENES‏ 
دین و سیاست در اسلام و مسیحیت مک اد با رب ی یب پر سا تب ره جر سا یه رت بات باب رس با دب وه سر ی تا رس ید سرت هچ یط باه ببس یه جرد ید باه بای سب یم( 
امامت و ولایت از دیدگاه توشیهیکو ایزوتسو les eee Esse babe sss E Aske E a‏ ۱ 
اشاره وت ی با ام ری عماج یش بای اهاط کک ی کک کک ی کک ا سس بت عمط ی وت هس ی سین ی جات ی دی بط ی دب[ ۳ 
مقدمه ری ارت ES‏ زج EE SSS‏ رح اک رک سور رباع EE‏ کب جع مک مرکا رت یرطب حارج کاب اج کاس جات سر اک یج تساج هکرب جات ۱۲۳۱۱۷۵2 
ایزوتسو دارای آثار زیادی در عرصه عرفان RES LSS‏ ۱۳ 


روش شناسی ایزوتسو سا رس سم رس رم سم سم رس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس سم مس مج مج 2 2 ۳۶2 ۳ 


مفهوم ولایت و امامت در نزد ایزوتسو سم مس سم مس سم مس سم ت ام ام دم مج 2 2 ٩0‏ ۲ ۲۳ 


انديشه های جاسم حسین پیرامون مهدویت سم سم سم مس سم مس سم مس سم مب سم مس سم مه سم سم مب سم مب سم همم هم مد مه ۳۳ 
اشاره E AEE E E E E E E E E E E EEE E E E EEE‏ | 
مقدمه VV SECDE EGA SEEDS EEA ESE SEES A E a E E E A a a e a‏ 
کتابشناسی ES‏ دج اک سید کر ید ازج ام سبط سم بر بت مسب سم ی طبر اج EE‏ بالط مج دج جاک اد چا اد موی تاج ان ماد رباج سکس یم مج اک E‏ رسب +2 ,۱۳۰۲۱۷ 
روش شناسی سس 
نقد روش مستشرقان و سم سم سم همم مس سم مس سم عم سم مس سم مس سم مب سم مس همم همم مب سم مه مس همم مهم مد دمم 7 ۱۳ 
تحلیل کتاب تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم مس مس سم دم سم سم مد دم سم مد دمم مه هم مد دمم مب دب دم دم سم سم ٣۴۱١‏ 
پنهان نمودن اسم امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ۳ب ES E ۳ E E‏ ۲۱۲۱۱ 
مهدویت از دیدگاه عبدالعزیز ساشدینا پیک ی رسد پا سای مرج دب سل اس سای سرت پا سا ب سای مسق پا بیع o a ea‏ سب بط ۷.2 ۱۳۴ 
اشاره کج سرت هه ESS ae‏ ری یات کی بدا ور کج دای کح جاک یش کم یک دا Sea Se‏ کک ‏ حاط ای که بدا جرب کرحت جع ۰2 ۷ ۲۰۳ 
کتاب شناسی آثار ساشدینا ات ی نا امک ی شا تیه سیب وی شوه رت اک معا کو له ا ا ا له شاخ ا ا ا و 
نخستین تألیف مهدوی ساشدینا TORE pe‏ 
دومین تألیف مهم ساشدینا ONE a‏ 
انديشه های ساشدینا پیرامون مهدویت سسس<<<<<<<<<<<<<<<<<<<<<<<<۷۷۷۷آآآآآ 2‏ 
امامت و مهدویت از منظر حامد الگار Eg‏ در مک دس درک مس E‏ هک مس در کم دب دار که همه در مک کب E‏ مه در کج مه رکه a‏ کم ربق ۱۳۱۷/۵۸ 
اشاره EERE REET‏ بسچ مب باب تک سا تب E E E‏ مرت REE‏ جات تب جات اج ج 2ب جاستاد E O‏ ج E‏ جاب سای جات تب بابسا E E‏ دابا تب اما جع جع ج ۰۰ :۲ 
انقلاب اسلامی ایران و مهدویت رد سا ره رد مس اطع ا رطع عمط رب ا کا رسد ف 
غیبت مهمترین بخش دکترین امامت یاهع ای و O‏ دم تعاس اه ی دای دی وی واه باه بت ی ی با ی یت YANE O‏ 
مولفه های سه گانه نظام فکری شيعه عم ره اد رش ی ری حرش زد خر ریخا سره سم ی E SE‏ که سره اد مره دا ی خرس ره که سره اد مر دم ری خرف ره خر ری اب ره سا رم خر در که EAE Ea E AE E E‏ 
تحلیل انقلاب اسلامی بر اساس مولفه های سه گانه شيعه ی یک ی هی ی که تیا وهی کی ی هس ۱۳39 
انديشه های سید حسین نصر پیرامون مهدویت سم دمم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم دم دمم مد مد مد مد دم دم دم مد مد دم دج دج ۳۸۹ 
اشاره a‏ یاه سا بای ات اما تب یآ ات تا اد رت هه هه ی کے ا ابا ساب ده سای ات کے بر ت ی اب اه رش ها ار ا هت اه هش ات هب اج 2: ,۱۳/۲۹ 
وحدت متعالی ادیان E‏ ی : 
کتابشناسی سید حسین نصر Ns E E E E O E N‏ 


نگرش سید حسین نصر درباره مهدویت ی ےک کے ی کے بے و کے ےک کے کے ےک و کے کے کے کے کے ی کے و د ۱ 
مدعیان دروغین مهدویت ۷ 
مدرنیته و مهدویت گرایی از منظر سنت گرایی سم سم سم سم سم سم سم همم عم مهم مب مد دم 1 ۱7 ۱۳ 
شیوه معرفتی مدرنیته اما ج کج بیج داد اجباج ی بای باکت اطع اک EE DE‏ اج بای ع سکب ی دام ع ساب ادج جات ج کاس ری جرج ساب ریبعت ات ددرت سای اس سبط SE‏ ( ۱۳۱۷ 
نگره های مهم فلسفه تاریخ از منظر اندیشمندان مدرنیته سس سم دس هه دس سم E ES‏ ما با دم سب 2 6 ۲ ۱۴ 
نسبت مهدویت با بنیادگرایی و تجددگرایی +«صپ+پ+۰+۰+۰+۰۰+۰+۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰<۰۰۰۰۰+<۰<۰<+++++++++<<<<<<<<+س+«++ ‏ 
پیشرفت از دیدگاه سنت گرایان و دنیای متجدد سم مس سم مس همم مس همم مس همم مه دمم مد مد 5 ۱۳۱۳ 
انديشه تیتوس بورکهارت پیرامون مهدویت مس سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم سم همم سم م۳ ۱۳ 
اشاره a e e e e a a a e E ES‏ ی ی 
مقدمه یم کح و ع هت کی یرد شرع کی ی ی وا کی یر جع کی یج دبع که ییا مت ییاج ی لیامت بعی و کی ی ستاو زیامت هیبعت ساو ک ی وا ده بعی اجب یسیع کی مه کب یسیع ۴۳۴ 
تالیفات تیتوس بور کهارت وخ که کی سره BEET a EEE a STEELE e‏ هرت مک دک ده ره BTA‏ جاح EE‏ ام BETE‏ داد مک مک اه BEES‏ ها ما رکه هام SHETA‏ هد > ۱۱ ۲ ۳ 
انديشه های بورکهارت درباره شیعه و مهدویت - ۴۴۶ 
مبانی هستی شناسی و جهان شناسی ۴۴۷ 
ارتباط معنوی امام و توده مردم FN ea E ODE a Ea Ee a a a E AE‏ 
اندیشه های رنه گنون پیرامون اسلام و آخرالزمان د ۴۵۷ 
اشاره ی( 
کتابشناسی و بررسی آثار رنه گنون - و کے یک ی وو ا کے کے ا وھ ا ا و اک 0 
شرق و غرب از دیدگاه رنه گنون EEE E‏ 
نقد مدرنیته و فلسفه جدید - 9 سور 
نگرش رنه گنون درباره آخرالزمان - FEO e eR E ES EE EE E RG E E‏ 
نگرش دائره المعارف نویسان پیرامون مهدویت 999« «-«-«-«-«-«-«-«-«-«-«-«-«-ح«ح«ح«ح«ط«ط«_ط,9 د ۴۶۸ 
اشاره یه رت با ات سیب ریا شب ات یش سا a‏ سم ود اه دج a‏ قرط سس شا e a‏ سا ۳ o‏ سم :۱۳/۶/۷ 
پیشینه دائره المعارف نویسی در جهان اسلام E ۹ O‏ 
بررسی آثار مهدوی در دائره المعارف ها VY eee E e a Ee‏ 


شرق شناسی و مهدویت 
مشخصات کتاب 
موسوی» رضی» _ 


شرق شناسی و مهدویّت دفتر اول/ مولف سید رضی موسوی. _ قم: بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود(عج). ؛ م رکز 


تخصصی مهدوئت. ۳۷۹ 
ی ۹۷۸-۹۶۴-۷۴۲۸-۸۸-۰ ISBN:‏ 
فهرست نویسی بر اساس اطلاعات فیپا. 


کتابنامه: ص [۳۷۶[- ٩۳۸۹‏ همچنین به صورت زیرنویس. 


نمانه. 


۱ مهدویت . ۲. مهدوئت. دفاعبه ها و رديه ها. ۳. خاورشناسان _ نظریه درباره مهدویت. ۴. جامعه شناسان _ نظربه درباره 
مهدویت. ۵. فیلسوفان _ نظریه درباره مهدوئت. ۶ محمدین حسن عجل الله تعالی فرجه الشریف» امام دوازدهم. ۵ _. 


الف. بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود(عج). ب. م رکز تخصصی مهدویّت ج. عنوان 
ش ۲۲۴/۸4 ۴۶۲/۲۹۷ BP‏ 

۱۳۸۹ 

ص:۱ 

اشاره 

شرق قاس و ودوت 

دفتر اول 


د کتر سیدرضی موسوی 


شرق شناسی و مهدویت 

مولف: د کتر سیدرضی موسوی 

ناشر: انتشارات بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود(عج) 
طرح جلد و صفحه آرا: عباس فریدی 

نوبت چاپ: دوم/ زمستان ۱۳۹۱ 

شایک: ۹۷۸-۹۶۴-۷۴۲۸-۸۸-۰ 

شمار گان: هزار نسخه (تاکنون: سه هزار نسخه) 
م۱۱۰۸ ومان 

تمامی حقوق © محفوظ است. 


شهید علیان/ ص.پ: ۹ - ۲۱۷۱۳۵/ همراه: ۱ ۵( تلفن: ۵ او ۷/۷۳۷/۸۰۱( داخلی ۷ ۱-۶ 


(فروش)/ ۷۸۴۱۱۳۱ (مدیریت)/ فا کس: ۷۷۳۷۱۶۰ و ۷۷۴۴۲۷۳ 
- تهران: بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود(عج)/ تلفن: ۸۸۹۵۹۰۴۹/ فا کس: ۸۸۹۸۱۳۸۹/ ص .پ: ۱۵۶۵۵-۳۵۵ 
www.mahdirır.com -‏ 


کد فایل: ٩-۰۹۱۳۲‏ 


ص:۲ 


فهر ست مطا لب 

پیش گفتار ۱۰ 

کلیات 

مقد مه ۱۷ 

معنای لغوی و اصطلاحی شرق شناسی ۳۰ 

دوره های شرق شناسی ۳۹ 

هانری کرین 

مقدمه ۵۲ 

روش پژوهشی هانری کربن در شیعه شناسی ۵٩‏ 

تفاوت ميان دو دید گاه تاریخی نگری و تاریخی ۷۰ 

زمینه های فکری کربن پیش از آشنایی با فرهنگ اسلامی ۷۲ 
تفکر هانری کربن درباره عرفان و فلسفه اسلامی ۷۷ 

تأثیر آرای شهاب الدین سهروردی بر هانری کرین ۸۰ 
عوامل تأثی رگذار بر نگرش هانری کربن درباره مهدویت ۸۷ 
تقریب باطنی مذاهب ٩۷‏ 

نماد شناسی تطبیقی ٩۸‏ 

تفسیر باطنی هانری کربن از اسلام۱۰۲ 

تفسیر مهدویت از دید گاه هانری کربن ۱۱۱ 

نظریه پردازی بر اساس آموزه مهدویت ۱۱۳ 


مفهوم انتظار از دید گاه هانری کرین ۱۱۶ 


نقد آرای هانری کربن درباره مهدویت ۱۱۸ 
نتیجه سخنان هانری کربن درباره مهدویت ۱۲۶ 
جیمز دار مستتر 

مقدمه ۱۳۰ 

روش تحقیق دارمستتر ۱۳۳ 


ص:۵ 


نگرش دارمستتر پیرامون مهدویت ۱۳۵ 

قو رر آ را داوس ۱۳ 

فان فلوتن 

مقد مه ۱۴۴ 

روش تحفیق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدویت ۱۴۵ 
نگرش فان فلوتن درباره مهدویت ۱۴۷ 

پیشگویی از دید گاه فان فلوتن ۱۵۰ 


نقد و بروشی آراءفان فلوقر ۱۵۶ 


روش تحقیق گلدتسیهر ۱۶۱ 

نگرش گلدتسیهر پیرامون مهدویت ۱۶۳ 

نقد و بررسی آراء گلدتسیهر ۱۶۸ 

ادوارد براون 

مقد مه ۱۷۴ 

شیوه تحقیقی ادوارد براون۱۷۵ 

تالیفات ادوارد براون۱۷۶ 

آثار ادوارد براون درباره فرقه های منسوب به مهدویت ۱۷۷ 

دلایل گرایش ادوارد براون به تحقیق درباره فرقه بابیت و بهائیت ۱۷۹ 


مدعیان جانشینی علی محمد باب ۱۹۰ 


داوری های ادوارد براون درباره باییه و بهاثیت ۱۹۳ 
دیوید مار گولیوث 

مقد مه ۱۹۶ 

نگرش مارگولیوث پیرامون مهدویت ۱۹۷ 

نقد و بررسی نگرش ما رگولیوث ۲۰۳ 

ژوزف گوبینو 


ص:۶ 


مقدمه ۲۰۶ 

گوبینو در اران ۲:۷ 

نگرش گوبینو پیرامون مذهب شیعه و شیخیه ۲۰۹ 
نگرش گوبینو پیرامون مهدویت ۲۱۱ 

مقایسه ميان اهل الحق و بهائیت ۲۱۵ 

همیلتون گیب 

مقدمه۲۱۸ 

تالیفات همیلتون گیب ۲۱۹ 

اندیشه های همیلتون گیب درباره اسلام ۲۲۱ 

دید گاه همیلتون گیب درباره امامت از منظر شیعه ۲۲۳ 
سیاست و مهدویت در تفکر همیلتون گیب ۲۲۹ 

آنه ماری شیمل 

مقدمه ۲۴۰ 

تالیفات آنه ماری شیمل ۲۴۲ 

شوه پژوهشین. آنه.ماری شین ۲۳۳ 

نگرش آنه ماری شیمل درباره تشیع و مهدویت ۲۴۸ 
جایگاه اسطوره شناسی در انديشه آنه ماری شیمل ۲۵۰ 
امامت در اند بشه شیعه ۲۵۳ 

فرقه های شیعی ۲۵۶ 


مونتگمری وات 


مقد مه ۲۶۴ 

کتاب شناسی ۲۶۴ 

اندیشه مونتگمری وات درباره شیعه۲۶۶ 
شکل گیری جنبش های شیعی ۲۶۷ 
مهدویّت از دید گاه شيعه ۲۷۱ 

برنارد لوئیس 


ص:۷ 


مقدمه ۲۸۲ 

نگرش برنارد لوئیس درباره فرقه های شیعه و رابطه آنها با مهدویت ۲۸۳ 
آثار و تالیفات برنارد لوئیس ۲۹۱ 

دين و سیاست در اسلام و مسحیت ۲۹۳ 

توشیهیکو ایزوتسو 

کتابشناسی ایزو تس و ۳۰۳ 

روش شناسی ایزوتسو ۳۰۶ 

مفهوم ولایت و امامت در نزد ایزوتسو۳۰۹ 

وحن 

مقد مه ۳۱۶ 

کتابشناسی ۳۱۷ 

روش شناسی ۳۱۸ 

نقد روش مستشرقان ۳۲۰ 

تحلیل کتاب تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم ۳۲۱ 

پنهان نمودن اسم امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ۳۲۴ 
عبدالعزیز ساشدینا 

کات شام از مناشد تا ۲۳۰ 

نخستین تألیف مهدوی ساشدینا۳۳۵ 

دومین تألیف مهم ساشدینا۳۳۸ 


اندیشه های ساشدینا پیرامون مهدویت ۳۴۰ 


حامد الگار 

انقلاب اسلامی ایران و مهدویت ۳۵۷ 

غیبت مهمترین بخش دکترین امامت ۳۵۹ 

مولفه های سه گانه نظام فکری شيعه ۳۶۰ 

تحلیل انقلاب اسلامی بر اساس مولفه های سه گانه شیعه ۳۶۳ 
تیان ج صر 


ص :۸ 


وحدت متعالی ادیان ۳۷۱ 

کتابشناسی سید حسین نصر ۳۷۵ 

نقد روش پژوهشی مستشرقان در شناخت تمدن اسلامی ۳۷۹ 
راههای چهارگانه هدایت معنوی ۳۸۷ 

نگرش سید حسین نصر درباره مهدویت ۳۸۹ 

مدعیان دروغین مهدویت ۳۹۴ 

مدرنیته و مهدویت گرایی از منظر سنت گرایی ۳۹۸ 

شیوه معرفتی مدرنیته ۳۹۹ 

نگره های مهم فلسفه تاریخ از منظر اندیشمندان مدرنیته ۴۰۱ 
نسبت مهدویت با بنیاد گرایی و تجدد گرایی۴۰۵ 

پیشرفت از دید گاه سنت گرایان و دنیای متجدد ۴۱۱ 

تیتوس بور کهارت 

تالیفات تیتوس بو رکهارت ۴۱۹ 

انديشه های بور کهارت درباره شیعه و مهدویت ۴۲۲ 

مبانی هستی شناسی و جهان شناسی ۴۲۳ 

ارتباط معنوی امام و توده مردم۴۲۵ 

رنه گنون 

کتابشناسی و بررسی آثار رنه گنون ۴۳۲ 

شرق و غرب از دید گاه رنه گنون ۴۳۴ 


نقد مدرنبته و فلسفه جدید ۴۳۶ 


نگرش رنه گنون درباره آخرالزمان ۴۴۰ 

نگرش داثره المعارف نویسان پیرامون مهدویت 
پیشینه دائره المعارف نویسی در جهان اسلام ۴۴۵ 
بررسی آثار مهدوی در داثره المعارفها ۴۴۷ 


کتابنامه ۴۴۹ 


ص:۹ 


پیش گفتار 


مهدویت از اصلی ترین انديشه های اعتقادی اسلام است و با نگاه به متون مقدس اسلام (شیعه و سنی) اثبات می گردد که 
باور به آمدن مصلح و منجی در آخرالزمان یکی از اساسی ترین و بدیهی ترین مولفه های فکری و کلامی تمامی فرقه های 
مذهبی است. علاوه بر مذاهب اسلامی» در تمامی ادیان ابراهیمی و غیر ابراهیمی (سامی و غیر سامی) نیز این اعتقاد در شکل 
ها و گونه های متفاوت وجود دارد و همه مذاهب. آرمان نهائی جوامع بشری را ظهور و تجلی شخصیتی آسمانی و منجی ای 
دینی می دانند. بر اساس این تفکر دینی» بسیاری از دین پژوهان و اندیشمندان غرب» ذیل غناو شی همچون منجی گرایی؛ 
با زگشت مسیح» هزاره گرایی؛ نجات. رستگاری. انتهاء تاریخ آینده پژوهی و امثال آن ها به این موضوع پرداخته و درباره 
نگرش ادیان به این مسأله» کتابها و مقالات زیادی نوشته اند. 


اسلامی به چشم می خورد که یا در داثره المعارف ها ذیل یکی از مفاهیم و مدخل های مرتبط با مهدویت ذذکر شده است و یا 
در کتابی مستقل به آن پرداخته شده است. پاره ای از اندیشمندان غربی به ویژه در دو قرن گذشته» با توجه به بعضی از 
رخدادها و وقایعی که در سرزمین های اسلامی پیش آمده است. همچون ادعای بعضی از مدعیان دروغین مهدویت در 


سرزمین های 


ین ۳۰( 


اسلامی و يا به وجود آمدن مذاهبی همچون کیسانیه» اسماعیلیه. شیخیه» بابیت و بهائیت که بر موضوع مهدویت تکیه نموده 
اند» درباره نگرش مسلمانان و متون اسلامی پیرامون مهدویت سخن گفته اند. در میان این دسته از شرق شناسان» بعضی نگاه 
مثبت و همدلانه ای نسبت به موضوع داشته اند و پاره ای دیگر نیز با نگاهی خصمانه و گاه ناآشنا به موضوع اظهار نظر نموده 


اند. 


در این راستا هر یک از دین پژوهان غربی با روش شناسی خاصی» موضوع را پیگیری نموده اند بعضی از آنان با رویکردی 
فراتاریخی با روش هایی همچون پدیدارشناسی و توصیفی یا هرمنوتیک به موضوع نگریسته اند بعضی دیگر نیز رویکرد 
تاریخی داشته اند و با روش وقایع نگارانه تاریخی نگرانه یا کار کرد گرایانه به موضوع نظر افکنده اند. آنچه در آثار این دسته 
از شرق شناسان _ جدای از خطاها و اشتباهاتشان _ اهمیت داشته» نگاه بیرونی و درجه دوم آنان به موضوع مهدویت و نکات 
قابل توجهی است که از زاویه دیدشان مورد توجه قرار گرفته است؛ نکاتی که شاید از منظر یک اندیشمند مسلمان مورد دقت 
نظر قرار نگیرد و یا پنهان بماند. 


بخش اول این کتاب پیرامون نگرش شرق شناسان درباره مهدویت است. آنان که به معنای دقیق کلمه شرق شناس هستند و از 
این منظر به موضوع پرداخته اند و به نکته های مثبت و منفی فکر آنان به صورت نقادانه اشاره گردیده است و در بخش دوم 
کتاب به آراء و اندیشه های پاره ای از دين پژوهان ساکن غرب که به معنای دقیق کلمه شرق شناس نیستند» اشاره گردیده 
است. پاره ای از این اندیشمندان متعلق به سرزمین های اسلامی و مسلمان هستند و بخشی هم متولد غرب. اما مسلمان گردیده 
اند اما آنچه موجب شده تا افکار این عده از اندیشمندان در کنار مستشرقان ذکر شود اهمیت افکار و انديشه های آنان در 


مراکز علمی و پژوهشی غرب است. علاوه 


ص:۱۱ 


بر اينکه پاره ای از آنان در عرصه اسلام شناسی و مهدویت از موقعیت ویژه و خاصی برخوردار هستند و در این باره کتاب و 


مقاله نوشته اند. 


بسیاری از اندیشمندان غربی و شرق شناسان درباره مباحث مهدویت و مفاهیم مربوط به آن به بحث و گفتگو پرداخته اند و 
در این راستا مسائل متعددی را مطرح نموده اند. پاره ای از آنان» مستقیم به مبحث مهدویت پرداخته و مسأله را از دید گاه و 
منظر اعتقادی مسلمانان بررسی نموده اند. اما علاوه بر آنان نیز دسته ای دیگر از اندیشمندان و دين پژوهان غربی وجود دارند 
که مسأله منجی گرایی و موعود گرایی را نه از دید گاه اسلام بلکه از نگاه دیگر ادیان محاسبه نموده اند که مباحث آنان از 
جهت تطبیقی و مشابهت با انديشه های اسلامی قابل استفاده است و می توان به صورت مستقل در کتابی دیگر آن مباحث را 
مطرح نمود. آنان از مسأل منجی گرایی و باز گشت مسیح و یا ظهور یک شخصیت آسمانی در دیگر ادیان ابراهیمی سخن 
گفته اند؛ به طوری که این دسته از اندیشمندان با وجود آنکه مستقیم درباره مهدویت سخن نگفته اند اما چون مسأله منجی 
گرایی و دیگر مدخل های مربوط به مسأله همچون هزاره گرایی» نجات. با زگشت مسیح» ارض ملکوت و امثال آن» همانند و 


نظیر مسأله مهدویت است. از اینرو مباحث آنان در این باره می تواند مورد استفاده عرصه مهدویت پژوهی قرار گیرد. 


بنا بر این در بخش نخست به بیان افکار مستشرقان به معنای خاص و مصطلح پرداخته شده است. یعنی آن دسته از اندیشمندان 
غربی که درباره اندیشه » تمدن و فرهنگ شرقی پژوهش نموده اند و در بخش دوم به افکار چند طیف دیگر از محققان 


پرداخته می شود که عبارتند از: 


۱ دسته ای از اندیشمندان و محققان غربی که پس از تحقیق و پژوهش درباره اسلام» مسلمان شده و درباره اسلام و 


مهدویت سخنانی از آنانی به یاد گار مانده است» به طور مثال برای این دسته 


ص:۱۲ 


از محققان افرادی همچون رنه گنون تیتوس بورکهارت» مارتین لینگز و تعدادی دیگر قابل اشاره هستند. 


۲ - دسته دوم پاره ای از اندیشمندان مسلمان و شرقی هستند که با وجود آنکه اصالتاً متولد سرزمین های شرقی هستند و به 
آن تمدن ها تعلق دارند» اما در غرب اقامت گزیده اند و در مراکز علمی غرب به فعالیت و تحقیق درباره تمدن و فرهنگ 
شرقی پرداخته اند. به طوری که در چند دهه اخیر قرن بیستم» بسیاری از نویسند گان و محققان داثره المعارف هاء دانشنامه ها و 
مدرسان مراکز علمی در زمینه اسلام و تمدن های شرقی نوعأً از این دسته از محققان هستند و برخلالف پژوهشگران و 
نویسند گان داثره المعارف های قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم که معمولاً از محققان غربی بودند که درباره شرق به تفحص و 
تحقیق می پرداختند» این دسته از اندیشمندان شرقی به جهت تعلق خاطر به فرهنگ شرقی و توانائی بیشتر نسبت به موضوعات 
تحقیقی خود از قابلیت افزون تری در قلمرو شرق شناسی برخوردارند و در غرب در زمینه اسلام و یا دیگر تمدن های شرقی؛ 


دارای کرسی هستند. 


این دسته از اندیشمندان هر چند جزء مصادیق خاص و واقعی مستشرق نیستند» اما به جهت آنکه سال ها در فرهنگ و تمدن 
غربی زند گی نموده اند. و حتی بعضی از آنان از دوره طفولیت و نوجوانی به سرزمین های غربی مهاجرت نموده اند از اینرو 
ویژگی های افراد بومی را یافته اند. بدین جهت نگاه آنان به مسأله مهدویت و آراء و نقطه نظرهای آنان درباره موضوع 
مذ کور مورد توجه قرار گرفته و به بررسی و تحقیق درباره اندیشه های آنان پرداخته شده است. از جمله اندیشمندان مذ کور 
که در این کتاب از افکار آنان سخن گفته شده است» می توان به افرادی همچون جاسم حسین» سید حسین نصر ساشادیناه 
حامد الگار و امثال آن ها اشاره نمود. 


علاوه بر این دو دسته پیشین» می توان از دسته 


ص:۱۳ 


سومی هم نام برد که مباحث و نظرات آنان» می تواند به پر بار شدن مباحث مهدوی بیفزاید و در تبیین و توصیف مبحث 
مذ کور کمک شایان توجهی بنماید. این دسته از اندیشمندان, فیلسوفان اجتماعی» جامعه شناسان و يا اندیشمندان فلسفه 
سیاسی هستند که لزوماً درباره مباحث کلامی و دینی از جمله مبحث مهدویت و با منجی گرایی بحث ننموده اند اما به 
فراخور موضوعات تخصصی خویش به گونه ای به مباحث مربوط به مهدویت و منجی گرایی پرداخته اند. این دسته از 
اندیشمندان به عنوان نمونه درباره جامعه ايده آل» آینده پژوهیء جامعه شناسی دین» نهاد دین» فلسفه تاریخ» آینده و سرنوشت 
جوامع و دیگر موضوعات مربوط به حوزه علوم اجتماعی بحث نموده اند» به طوری که پرداختن به موضوعات مذ کور موجب 
می گردد تا بتوان نظرات و آراء آنان را درباره مبحث مهدویت و منجی گرایی استنباط نمود. البته افکار این دسته از 
اندیشمندان در این کتاب مستقیماً مورد بحث و بررسی قرار نگرفته است و تنها گاهی به طور ضمنی به آن ها اشاره شده 
است. به عنوان مشال اندیشمندانی همچون توین بی» اشپینگلر» هگل» ویکو» ماکس وبر ف وکویاما» هانتینگتون» پوپر و دیگر 
اندیشمندان حوزه جامعه شناسی فلسفه و سیاست آنگاه که به موضوعات اجتماعی مذ کور می پردازند» نظر خود را درباره 
جامعه آرمانی و ایده آل ابراز می دارند به طوری که اگر پژوهشگران بخواهند درباره مباحث تطبیقی و ميان رشته ای 
مهدویت تحقیق کنند لازم است تا به نظرات و آراء این اندیشمندان بپردازند. به عنوان مثال افکار و آراء توین بی درباره 
آینده جهان و پرسش های نظری تاریخ به گونه ای است که نظر او را نزدیک به آراء منجی باوران می سازد» گویی که وی 
معتقد به مسأّله منجی گرایی است و افکار او در این عرصه بسیار قابل تأمل است یا فردی همچون کارل پوپر آنگاه که به طرح 


مباحث معرفت شناسی خود مبنی بر عدم دسترسی به حقیقت 


ص:۱۴ 


می پردازد» بر این باور است که انسان ها تنها به حقیقت نزدیکک می شوند و به آن تقرب پیدا می کنند. اما اینگونه نیست که 
به حقیقت واصل شوند. یا آنگاه که به بیان افکار آن دسته از افرادی می پردازد که اندیشه های آنان نوعی دفاع از فاشیسم و 
حکومت توتالیتر است و اشاره به افرادی همچون افلاطون» هگل و یا مارکسیست ها می کند از بررسی اندیشه های او می 
توان حدس زد که نظر او درباره جامعه آرمانی» موعودگرایی یا مسأله منجی گرایی چیست و می توان فهمید که او شدیداً 
مخالف کسانی است که مانند افلاطون و یا مار کسیست ها به ترسیم یک جامعه ايده آل می پردازند و بر خلاف فو کویاما که 
تصور می کند جوامع بشری به قله و اوج جامعه ایده آل رسیده اند؛ معتقد است که هیچگاه نمی توان گفت» به بهترین 


وضعیت رسیده ایم و هیچ دوره ای را نمی توان بهترین دوران دانست. 


بنا به انديشه وی همانطور که هیچگاه نمی توان حکومت و دوره ای را بهترین دوره دانست» هیچ حاکمی را نمی توان بهترین 
حاکم دانست و نمی توان حاکم بی اشتباه یافت. بلکه همواره باید به دنبال حاکمان کم اشتباه بود. با توجه به مبانی و پیش 
فرض های فکری پوپر می توان به راحتی دید گاه او را درباره جامعه آرمانی و یا مبحث موعود گرایی و منجی گرایی به دست 
آورد» زیرا از دید گاه او جامعه آرمانی موعود گرایانه نیز مانند جامعه آرمانی افلاطون و یا جامعه سوسیالیسم. نوعی آرمان 
گرایی و ایده آل ورزی است. نگرشی که با مبانی ذهنی او سا ز گار و مقبول نیست. بنابراین با وجود آنکه شاید پوپر یک 
کلمه هم درباره موعود گرایی و یا منجی گرایی در ادیان سخن نگفته باشد» اما با شناخت مولفه ها و مبانی ذهنی اوه به راحتی 
می توان به انديشه های او در عرصه موضوعات کلامی پی برد به طوری که می توان به بررسی و تحلیل موضوعی تطبیقی 


میان مهدویت يا منجی گرایی با افکار سیاسی و اجتماعی پوپر پرداخت. 


ص: ۱۵ 


بنا بر این دسته ای از جامعه شناسان و فیلسوفان وجود دارند که می توان به مقایسه افکار آنان با موضوع مهدویت پرداخت و 
به تطبیق و سنجش افکار و اندیشه های آنان با آراء دینی همت گمارد. اما علی رغم اهمیت اندیشه های این دسته از 
اندیشمندان, درباره افکار و آراء آنان در این کتاب سخنی گفته نشده است و بررسی تطبیقی افکار آنان با مهدویت عرصه و 
مجال دیگری را می طلبد. 


مقد مه 


در باره پرسش هایی همچون معنای شرق و قلمرو آن و معنای مستشرق یا شرق شناس و اينکه آیا شرق شناسی رشته ای علمی 
است یا مکتب و یا شرق شناسی از چه زمانی شروع شده است» سخنان و نظرات زیادی بیان شده است. اما در تعریف این 
مفاهیم» با هر سلیقه یا گرایش خاص. آنچه در حوزه مطالعاتی این کتاب از اهمیت ویژه برخوردار است» بررسی آن دسته از 
آراء و نظریاتی است که اندیشمندان غربی درباره مسأله مهدویت بیان نموده اند» حال چه در حوزه شرق شناسی» فردی 
متخصص باشد یا اينکه صرفا درباره یک موضوع از تمدن شرق همچون مهدویت» پژوهش کرده و به معنای دقیق علمی شرق 
شناس نباشد. همواره در بحث از مستشرقان و شرق شناسی که به معنای شناخت تمدن های شرقی توسط اندیشمندان غربی 
است. اهداف و نیات آنان مورد توجه قرار گرفته است و شرقیان به جهت تاریخ پر از استعمار خود» بیشتر نسبت به این پرسش 
حساس بوده اند که آیا فلان شرق شناس دارای اهداف استعماری» تبشیری و تبلیغی بوده است یا خیر» ولی کمتر به این پرسش 
توجه شده است که روش شناسی شرق شناسان در شناخت شرق چه بوده است و اینکه آنان از چه روشی در شرق شناسی 
استفاده نموده اند که این نتایج را به همراه داشته است و چرا میان شرق شناسان در نگاه به شرق» این همه تفاوت وجود دارد؛ 
به طوری که گاه بعضی از این نگاه ها موافق با فرهنگ شرقیان و بعضی دیگر مخالف با نگرش آنان است از اینرو سزوار است 


ص۱۷ 


بیشتری گردد و در این باره آثاری مستقل نوشته شود و مشخص گردد که چرا بعضی از شرق شناسان مدعی هستند که شرقیان 
توانایی ندارند که خود را بشناسند و بر این باورند که این امر باید توسط غرییان صورت پذیرد به علاوه این روش شناسی در 


در شناخت تمدن غرب» نظر و نگرشی صائب و نافذ داشته باشند. 


در واقع آن دسته از دین پژوهان غربی که سال های زیادی از عمر خویش را به مطالعه سرزمین های شرقی و یا اسلامی 
پرداخته و به شناخت فرهنگ و تمدن شرقی دست بازیده اند شرق شناس گویند. اگر فرهنگ را در معنای جدید و جامعه 
شناسانه آن به کار ببریم که کلیه آداب و سنن؛ مذهب تاریخ» زبان» مردم شناسی» بوم شناسی و دیگر عناصر یک سرزمین را 
شامل می شود و سپس مروری به آثار مکتوب در این حوزه ها داشته باشیم. خواهیم دید بخشی از کارهای تحقیقی و 
پژوهشی در این حوزه ها که پیرامون فرهنگ شرقی است» توسط محققان غیر بومی و شرق شناس صورت پذیرفته است. 
مستشرق محققی غربی است که شرق متعلق شناسایی او است. در واقع وی می کوشد تا تمدن و فرهنگ خاصی از سرزمین 
های شرق را مورد شناسای خویش قرار دهد و بدون آنکه لزوما به آن تمدن دلداد گی داشته باشد» در صدد شناخت و 
انیا وک کی فیس ها ای از ری توفادان ان رما کی ایو تست اه نطو که کر 
کسی از یک علم و یا عرصه ای از عرصه های تمدن غرب استفاده می کند» لزوما غرب شناس نیست. شرق شناس يا غرب 
شناس کسی است که به مطالعه و بررسی شرق يا غرب از منظری بیرونی و به صورت معرفت درجه دوم می پردازد و در صدد 
شناخت آن است. از این رو به کسی که در هنر خاصی فعالیت می کند و با به طور مثال شاعر است. هنرشناس یا شعر شناس 


ص:۱۸ 


نمی گویند» بلکه هنرشناس یا شعرشناس کسی است که در این عرصه ها به پژوهش و تحقیق می پردازد» هر چند که هنرمند و 
یا شاعر نباشد. 


از جمله موضوعاتی که مستشرقان و اسلام شناسان غربی به آن پرداخته انده فرهنگ و تمدن اسلامی است که از شاخه های 
آن می توان به فلسفه اسلامی کلام تاریخ اسلام» عرفان اسلامی قرآن پژوهی. حدیث. ملل و نحل (فرقه های مذهبی) و 
دیگر علوم مربوط به تمدن اسلامی اشاره نمود البته از نخستین و مهمترین حوزه های اسلامی که مورد دقت نظر و کاوش 
اسلام شناسان غربی قرار گرفته و بز رگترین دین پژوهان غربی به آن توجه نموده اند» قرآن شناسی می باشد» اما دیگر 
موضوعات نیز همواره مورد توجه آنان بوده است» به طوری که بعضی از حوادث و اتفاقات موجب می شد تا به بعضی از 


موضوعات توجه بیشتر کنند. 


در سده گذشته اندیشمندان بزو گی همچون کارل برو کلمان» رژی بلاشر» آرتور جان آربری» رینولد نیکلسون ادوارد راون 
هانری کربن» تیتوس بو رکهارت آرتور پوپ. توشیهیکو ایزوتسوء مونتگمری وات» ایگنانس گلدتسیهر» همیلتون گیب» 
گیرشمن, آنه ماری شیمل و تعدادی دیگر از مستشرقین نسبت به شاخه های متفاوت انديشه و فرهنگ اسلامی. اقبال نشان 


داده و سال های زیادی را در عرصه ها و شاخه های متفاوت تمدن اسلامی» پژوهش نموده و به تخصص دست بافته اند. 


پژوهش های شرق شناسان و دین پژوهان غربی دارای جنبه های مثبت و منفی است. از ویژگیهای مثبت پاره ای از شرق 
شناسان در فرهنگ اسلامی می توان به تخصص گرایی و محدود نمودن پژوهش به مورد مطالعاتی» روش تحقیق» انسجام و 
پیگیری دقت نظر» تفهم و همدردی اشاره نمود؛ به طوری که گاه یک شرق شناس برای شناخت آداب و رسوم یک قوم یا 
ملت» بیش از دو دهه از عمر خویش را در میان یک قوم یا سرزمین سپری نموده و به مانند فردی بومی با احترام به آداب و 


سنت» رفتارها و اعتقادات توده مردم» توانسته است به ظرائثف 


ص:۱۹ 


و جزئیات فرهنگ از جمله علاثق» سلیقه هاء زاویه دید و عادات افراد جامعه پی ببرد» به طوری که شاید بتوان بعضی از 
بهترین آثار پژوهشی در تمدن شرقی و اسلامی را نیز متعلق به آن دسته از پژوهشگران دانست که به این شیوه عمل نموده 
اند.از این رو بعضی از محقققان معتقدند که شرق شناسی از قرن هجدهم تاکنون جزء لاینفک فرهنگ غرب بوده است و آن 
را صرفاً ذوق مطالعات باستانی و تاریخی نمی دانند که مستشرقان به جهت آن به پژوهش در فرهنگ» علم و سیاست مردم 


بعضی از اندیشمندان در تحلیل روش پژوهشی مستشرقان اذعان نموده اند که آنان بر خلاف اند بشمندان داخلی» بر روشمندی 
تحقیق تأ کید داشته و از اظهار نظرهای نابجا و سليقه ای دوری نموده اند» به طوری که حتی گاه سخنان نادرست خود را مبتنی 


بر روش شناسی نموده و آن را درست جلوه داده اند: 


آنچه تحقیقات آنها را متمایز می سازد» تأکید بر روشمندی و بهره گیری از آرایش کلام تعقلی و پرهیز از هر نوع اظهار نظر 
سلیقه ای بی پایه است. آنها حتی سلیقه های ناساز و بی اندام را چنان مستند و مستحکم جلوه می دهند که مصدوق همگان 
می افتد. این شیوه روشمندی پژوهش که حاصل سالها و ساعتها ممارست و دقت نظر و کارورزی هنر پژوهان غربی است. 
کمتر در محققان وطنی دبده می شود و به ویژه نقد علمی که لازمه هر تحقیق و تحلیل و تعبیرپردازی است. در نزد محققان 


وطنی وزن و قربی ندارد. از این رو تحقیقات آنها را از اعتبار می اندازد.(۲) 


اما از ویژگی های منفی و آسیب شناسانه پژوهش های اسلام شناسان غربی نیز این است که بعضی از آنان» بدون اعتقاد و باور 


دینی به 


ص:۲۰ 


۱- رضا داوری» در باره غرب» چاپ دوم» هرمس» تهران» س ۰۱۳۸۶ ص ۵۸. 
۲- بعقوب آژند» مکتب نگار گری اصفهان فرهنگستان هنر» تهران» س ۱۳۸۵ ص ۱۲. 


اندیشه و فرهنگ اسلامی بدون دلدادگی و با نگاهی منفی به تمدن اسلامی» به پژوهش پرداخته اند و گاه در شناخت تاریخ و 
تمدن اسلامی» تحت تاثیر عمیق روش تاریخی نگری بوده و اسلام یا مهدویت را بر اساس بستر ها؛ حوادث و عوامل جبری 
تاریخ و یا شرایط اجتماعی بررسی نموده اند. 

رنه گنون در نقد شیوه شرق شناسان معتقد است که آنان در شناخت شرق و تمدن های شرقی ناتوان هستند» زیرا همه چیز را 
از منظر غربی و از نظرگاه یک فرد بیگانه با عناصر فرهنگ و تمدن شرقی می نگرند» در حالی که قدم نخست در شناخت 
تمدن شرقی این است که یک شرق شناس خود را در جایگاه یک معتقد و وفادار به آن فرهنگ قرار دهد و تعالیم آنان را از 
درون مطالعه کند. در واقع گنون بر این باور است که محقق در شناخت یک تمدن و فرهنگ باید از شیوه تاریخی نگری 
فاصله بگیرد و از دید گاه توصیفی و پدیدارشناسانه به شناخت آن همت بگمارد. وی در کتاب مطالعه عمومی بر مطالعه تعالیم 


هندوئی می گوید: 


خطای بز رگ شرق شناسان این است که به همه امور از نظر گاه و انديشه جهان غرب می نگرند» حال آن که شرط نخستین در 
درک درست هر تعلیم شرقی يا سنتی این است که بکوشیم تا در حد مقدور خود را در نظرگاه اهل آن تعلیم قرار دهیم. برای 
بررسی تعالیم شرقی» یک راه نتیجه بخش و مفید بیشتر وجود ندارد و آن این است که این تعالیم را از درون مطالعه کنیم. در 
حالی که شرق شناسان همواره به پژوهش بیرونی درباره این تعالیم قناعت کرده اند.(۱) 


علاوه بر دلیل مذ کور در شرق شناسی باید این را افزود که گاه نیز مستشرقان از طرف موسسات 
ص:۲۱ 


۱-ر.ک به مقاله: دین زردشتی از نظ ر گاه جاویدان خرد؛ تاليف بابک عالیخانی» کتاب خرد جاویدان» مجمومه مقالات 


همایش نقد تجدد از دید گاه سنت گرایان معاصر به کوشش شهرام یوسفی فر» ص ۱۱۶). 


و شای راشای فاسی ناه فد کآ ن عر ا کر مارا اهدافت آغرافن سای ظا و علمی کا به تیر خی 
از تا قاتا تون سا E E E a a OE a‏ 
مخالفت با اسلام را برای آنان در پی داشته است. همیلتون گیب» شرق شناس برجسته درباره پاره ای از خاور شناسان بر این 
باور است که بعضی از آنان گاه خود را در موضع برتر می دیدند و با این تصور که تمدن و مذهبشان برتر از تمدن و مذهب 


شرقیان است» درباره تمدن و فرهنگ اسلامی» قضاوت های نادرست و ضعیفی ارائه داده اند: 


... نوشته های کسانی ... که چشم دلشان را عقیده به اینکه اسلام مذهبی است» دون مرتبه مذهب خودشان تیره و تار کرده 
است. اگر این نظر حاصل صدق و صفای مذهبی باشد باز غالباً شایسته احترام است. این موضوع درباره نوشته های غالب 
مبلغان (میسیونرها) صادق است.(۱) 


وی می افزاید که در سال های اخیر نگاه منفی مبلغان مسیحی که در واقع نخستین شرق شناسان بوده اند بهتر از سابق شده 
است و همدلانه تر و علمی تر به تمدن شرقی نگریسته اند» اما باز پیشداوری و نگاه برتری جویانه ذاتی فکر آنان است: 


این عین بی انصافی است که پیشرفت هایی را که در سالیان اخیر در میان مبلغان مسیحی حاصل شده است و در نتیجه آنان» بر 
خلاف سابق» به جای مطالعه خام و خشن اصول ظاهری» با همدردی و همدلی در عمق تجارب مذهبی مسلمانان فرو رفته اند 
نادیده بگیریم. با این همه عامل پیشداوری در طرز تفکر ایشان نسبت به اسلام امری است ذاتی که در ارزیابی هر یک از 


ص:۲۲ 


۱- همیلتون گیب» اسلام بررسی تاریخی» منوچهر امیری» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران س ۳۶۷ ص ۱۶. 


لازم به ذکر است که پاره ای از پژوهشگران(۱) در عرصه شرق شناسی غربیان؛ بر خلاف عده ای دیگر» بر این باورند که 
شرق شناسی به عنوان یک رشته و موضوع علمی در ادوار جدید. محصول دنیای مدرن و یکی از ابعاد فرهنگ سیاسی فکری 
جدید. بر اهداف استعماری تقدم داشته است و اینگونه نیست که شرق شناسی جهت اهداف استعماری و امپریالیستی به وجود 
آمده باشد(۲) و هر چند که در دوره هایی ممکن است. شرق شناسی در خدمت استعمار بوده باشد اما نمی توان این دو 


مفهوم را با یکدیگر به طور کامل گره زد. ادوارد سعید در این باره می گوید: 


شرق شناسی صرفاً یک موضوع یا رشته سیاسی نیست که به گونه ای انفعالی در فرهنگ. تحقیقات علمی یا نهادهای مربوطه 
انعکاس يافته باشد. هم چنین مجموعه ای بز رگ و متفرق از کتاب هایی که در مورد شرق نوشته شده است» هم نیست.ولی 


این هم نیست که بگوییم شرق شناسی نماینده و نمایانگر نوعی توطثه شرورانه امپریالیسم غربی 
۱ 


۱- ادوارد سعید مولف کتاب شر ق شناسی از جمله معتقدان به این نظریه است و در برایر او افرادی همچون محمد دسوقی 
قرار دارند که در کتاب سیر تاریخی و ارزیابی انديشه شرق شناسی شرق شناسی را راهکاری برای استعما ر گری و اسلام 
ستیزی می داند. 

۲- بعضی از محققان این سخن را که شرق شناسی محصول اهداف استعماری باشد و همه مستشرقان جاسوس و عامل 
استعماری باشند. نمی پذیرند و معتقدند که شرق شناسی جزء لاینفکک فرهنگ غرب بوده است و مستشار بودن را غیر از 
جاسوس بودن می دانند: «اگر گفته شود که شرق شناسان مردمی مغرض بودند و سوء نیت داشتند و تاریخ و فرهنگ شرق را 
به نحوی تحریف کردند که راه برای استعمار باز شود. دلایل و شواهد و قراین بسیار در رد این قول یا تضعیف آن می توان 
آورد و البته شرق شناسی مهمتر از آن است که وسیله ای در اختیار قدرت استعماری باشد». پس شرق شناسی نه حاصل سلیقه 
و رغبت اشخاص به مطالعه در تاریخ اقوام دیگر است و نه بر اثر تصمیمات و برنامه ریزی های سیاسی پدید آمده است» (رضا 


داوری» در باره غرب» صص .)۵۸-٩‏ 


برای س ر کوب و تحقیر جهان شرقی است. بلکه نوعی گسترش و توزیع آ گاهی ژئوپولیتیک در بین متون زیباشناسی» تحقیقی؛ 
اقتصادی» اجتماعی» تاریخ و زبان شناسی است. شرق شناسی.... مولد یک سلسله علایقی است که از طریق وسایلی همچون 
اکتشافات مخفیانه» تجدید ساختار زبان شناسانه» تحلیل روانکاوانه» توصیف یا بیان نوعی خواست يا ثیت و قصد.... است(۱) 


رجوع به منابع دست دوم در زمینه اسلام و دیگر ادیان شرقی و هم چنین کلی نگری به جای جزئی نگری در زمینه شناخت 
مذاهب اسلامی و ب رگزیدن شیوه تاریخی نگری را در تحلیل تمدن اسلامی»(۲) باید از جمله مهمترین جنبه های آسیب 
شناسانه شرق شناسان و دين پژوهان اسلام شناس دانست. علاوه بر آنکه پاره ای از اندیشمندان اسلامی» شرق شناسی را 
محصول و نتیجه استعمار دولت های بز رگ تلقی نموده اند و نسبت به آنها تصور مثبتی ندارند. گاه دیده می شود که په 
جهت عوامل مذ کور پاره ای از آثار دین پژوهان غربی از روش تحقیق علمی و نگاه منصفانه برخوردار نبوده است. به عنوان 
مثال نگاهی اجمالی به آثار پژوهشگران مار کسیست پیرامون تاریخ و فرهنگ اسلامی و یا افکار شرق شناسانی همچون 


گلدتسیهر لامنس» دارمستتر و امثال آنها برای اثبات این امر کافی است که چگونه آنان به 


ص:۲۴ 


۱- ادوارد سعید» شرق شناسی؛ عبد الرحیم گواهی» دفتر نشر و فرهنگ اسلامی؛ تهران» س ۰۱۳۷۱ صص ۳۱-۳۲ 

۲- سیدحسین تصن یکی از اندیشمندان سنت گرا در باره نگاه تاریخی شرق شناسان و تحلیل تمدن اسلامی بر اساس این 
روش شناسیء چنین می گوید: « در آغاز و انجام مطالعات مستشرقان در باره اسلام» این پیش فرض ناگفته نهفته بود که اسلام 
نه یک وحی بلکه تنهاء پدیده ای است که عاملی انسانی» آن را در موقعیت تاریخی خاصی به وجود آورده است. در میان این 
گروه همسرایان صدای کسانی نظیر لویی ماسینیون اچ. ای. آر. گیپ» هانری کربن, به دنبال آن ها نسلی جدیدتر از محققان 
همدلشان چون آن ماری شیمل به راستی انگشت شمار است. مدتی سپری شد تا اینکه در نیمه دوم سده بیستم مسلمان 
زاد گانی آشنا به زبان های غربی و روش های پژوهش علمی» برای تبیین سنت فکری اسلامی برای مخاطبان غربی به شیوه ای 
متقن شروع به نوشتن آثار عمیقی در باره اسلام کردند» (سید حسین نصر قلب اسلام. مصطفی شه رآیینی» تصحیح شهرام 
پازو کی» انتشارات حقیقت. تهران» س ۱۳۸۳ ص ۳). 


تحلیل فرهنگ اسلامی پرداخته اند. به علاوه که تعدد مذاهب و فرقه های اسلامی نیز بر این داوری های غیر منصفانه بی تاثیر 
نبوده است» چون گاه دیده می شود که بعضی از اسلام شناسان غربی درباره یک مسئله بر اساس تفکر یک مذهب خاص از 
مذاهب اسلامی اظهار نظر می کنند و آن را درباره دیگر مذاهب. تعمیم می دهند و این امر که در ميان دين پژوهان داثره 


المعارف نویس بیشتر مشهود است» موجب پاره ای از لغزش ها و آراء سست» گردیده است. 


به علاوه در شرق شناسی باید این سخن را افزود که بسیاری از اسلام شناسان به ویژه در قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم. علاوه 
بر روش تاریخی نگری» تلاش می نمودند تا از راه لغت شناسی زبان و سنجش تاریخی تمدنها و ادیان به شناخت فرهنگ و 
تمدن اسلامی دست يابند و می کوشیدند تا بدین وسیله عدم حقانیت اسلام را اثبات کنند. به طوری که در میان آنان» محقق 
وشن اس واد شید کی وجرد داق ات 

در باره اسلام مایه تأسف است که بیشتر کسانی که به حوزه مطالعات اسلامی روی آوردند یا از رهگذر لغت شناسی زبان 
عربی و فارسی و تاریخ این دو قوم یا تنها از رهگذر تاریخ آنها به این عرصه گام نهادند و از این رو در واقع متفکر نبودند. 
بیشتر در وهله نخست میسیونرهایی بودند که اسلام را برنتابیده و خواهان اثبات کذب آن بودند. البته استثناهای ناچیزی هم در 
کار بوده است.(۱) 


حتی پاره ای از محققین اجتماعی بر این باورند که دلیل اینکه بعضی از روشنفکران معاصر معتقد به امتناع اندیشه در ميان 
مسلمانان هستند» این فکر را از بعضی مستشرقان اقتباس نموده اند و سخن آنان را تکرار نموده اند. در واقع مستشرقان نخستین 
کسانی بوده اند که گفته اند اسلام و دیگر ادیان مانعی 


ص:۲۵ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» سید مصطفی شهر آیینی» نشر نی» تهران» س ۰۱۳۸۵ ص ۰.۱۴۹ 


اصلی در برابر اندیشه بشری بوده است. در واقع مستشرقان این تفکر را در عرصه دين شناسی القاء نموده اند که دین باوری و 
دین ورزی مخالف و متضاد با هر گونه اندیشیدن و تفکر است(۱) و به تعارض ميان عقل و دين حکم نموده اند: 


نظریه عمده ای .... با عنوان امتناع اندیشه..... ريشه در آثار شرق شناسان اروپایی درباره اسلام دارد. این متفکران به تبعیت از 
سنت آثار شرق شناسی» بر این باورند که خود اسلام و دین به طورکلی» همچون مانعی ذاتی در مقابل اندیشیدن عمل می 
کنند. بنا به فرض آنهاء ما با نوعی ثنویت مواجهیم که درفضایی از فقدان تأمل و اطاعت کور دینی» قلمرو آزاد اندیشه عقلانی 
را از ضد آن جدا می کند و امکان طرح هر گونه پرسشی را منتفی می سازد.(۲) 


مولف کتاب روشنفکران ایران معتقد است. نگاهی به تاریخ تمدن اسلامی و تنوع اندیشه های فلسفی و نگره های عقلانی که 
از شاخصه های فرهنگ و تاریخ اسلامی است. به نفی این فرضیه می انجامد و موجب غير قابل قبول بودن نظریه پیشین می 
گردد؛ شاید پذیرش آموزه های دینی در عرصه آداب دینی بر آمده از روحیه ایمانی و اطاعت باشد. اما اعتقادات و اخلاقیات 


بیش از آنکه برآمده از اطاعت کورکورانه باشد» بر آمده 
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۱- به طور مثال افرادی همچون فیلیپ هیتی یا دابلیو کنتول اسمیث بر این باور بودند که اسلام هیچ کمکی به بشریت نکرده 
است و مسلمانان را افرادی عیاش و لذت جو می دانستند. آن ها صراحتاً اعلام می کنند که اسلام با جهان مدرن انطباق ندارد 
و تنها سکولاریسم می تواند نجات گر آنان باشد. بنا بر اعتقاد بعضی از مستشرقان همچون کنت ک رگ و نورمن اندرسن 
مسیحیت به نوعی خود را مدرن ساخت و ماند گار شد و اگر اسلام همان مسیر را تعقیب نکند» راه فراموشی را در پیش خواهد 
گرفت» از اینرو می گویند که اسلام باید مسیری را که غرب در پیش گرفته است» طی کند(به نقل از شرق شناسیء ضیاء 
الدين شرخان صصص ۱۲۱-۲۲): 

۲- علی میرسپاسی» روشنفکران ایران : روایت های یأس و امید» ترجمه عباس مخبرء‌چاپ دوم نشر توسعه» تهران س ۱۳۸۶ 


ص ۶۸ 


از عقل باوری است و در میان اندیشمندان اسلامی و در علوم اسلامی - بر خلاف دینداری عوامانه که طبعاً تقلیدی است - 
جریانات متفاوت عقلانی و فلسفی در تاریخ فرهنگ اسلامی به چشم می خورد» و وجود خطوط قرمز و محدودیت های روش 
شناختی در عرصه دین شناسی هیچگاه به معنای نفی خردورزی و عقلانیت در متون دینی و فرهنگ اسلامی تلقی نمی گردد و 
اگرچه گاه اطاعت کور کورانه در ميان عوام دینداران دیده می شود اما این به معنای نفی خردورزی در میان اندیشمندان از 


دینداران و دین شناسان نمی باشد و هیچگاه باب انديشه و تعقل در دین تعطیل نبوده است: 


این برداشت [امتناع انديشه در دین و اطاعت کور دینی] بیشتر ذات گرا و متافیزیکی است تا تاریخی یا جامعه شناختی و به 
عنوان یک فرضیه در مقابل تنوع غنی مباحث فلسفی که از مشخصه های شکل دهنده دوران های مهم تاریخ اسلام است؛ 
یارای مقاومت ندارد؛ همان طور که ارغون می گوید. اسلام و همه ادیان دیگر» نوعی گفتمان عرضه می دارند و مانند همه 
گفتمان هاء تابع محدودیت های انديشیده و نیندیشیده اند که خود همساز با مبانی تاریخی» پیوسته دستخوش تحول است. این 


فکر که اسلام یا هر دین دیگری باید نوعی جوهر ثابت داشته باشد قطعاً خیال پردازانه است.(۱) 


از اینرو می توان گفت که اندیشیدن درباره موضوعات و مباحث دینی» حتی در موضوعاتی همچون مهدویت در ميان 
اندیشمندان دینی امری متداول و رایج است و هیچگاه موضوعات اعتقادی عقل گریز نیستند و چه بسا بتوان گفت که نه تنها 
اندیشیدن در عرصه موضوعات دینی ممکن است. بلکه امری لازم و ضروری نیز تلقی می گردد. 

پاره ای از اندیشمندان معتقدند مستشرقان در مواجهه با فرهنگ و تمدن اسلامی» توجه به ارتباط ميان علوم و معنویت در 
فرهنگ اسلامی نداشته اند و در برخورد با آراء اندیشمندان 


ص:۲۷ 


۱- علی میرسپاسی» روشنفکران ایران : روایت های یأس و امید» تر جمه عباس مخبر»‌چاپ دوم نشر توسعه. تهران» س ۰۱۳۸۶ 


ص ۶۸ 


مسلمان» تصور می نمودند که هیچ ارتباطی میان علوم و معرفت های بشری آنان با معنویت و مذهب وجود ندارد. در حالی 
که بر خلاف عصر رنسانس که مدرنیته میان زند گی و علوم با معنویت و عالم فرا ماده گسست ایجاد نمود» اندیشمندان 
مسلمان میان علوم و دانش با دین و مذهب هیچگونه فاصله و تضادی قائل نبودند و اندیشمند مسلمان ميان معارف و دانش 
خود و آموزه های دینی خود وحدت و ارتباط قائل بود. این امر نکته ای است که مورد غفلت مستشرقان پس از رنسانس واقع 
شده است و در برخورد با تمدن اسلامی همان الگویی را که پس از رنسانس در دنیای متجدد مطرح بوده است. در فهم تمدن 


اسلامی و شرقی مطرح نموده اند: 


اگر تعریفی که از علم مقدس شده است. پذیرفته شود آشکار خواهد شد که تمام علوم متداول در تمدن اسلامی از نقلیات تا 
عقلیات از قلمرو امر قدسی بیرون نیست و انسان چه با قانون مسعودی بیرونی سرو کار داشته باشد و چه با رساله حساب غیاث 
الدین جمشید کاشانی و چه با الشواهد الربوبیه ملاصدراء همواره در قلمرو علم مقدس سیر می کند. البته همین آثار را می 
توان از دید گاه دنیا گرا و لا۔أدری مورد مطالعه قرار داد و امر قدسی را از آن زدود» چنان که در آثار اکثر مستشرقین و 
شا گردان آنان در بین مسلمانان دیده می شود.(۱) 


الگ گرابار مورخ برجسته تاریخ هنر اسلامی که شرق شناسی را اولین شاخه مطالعات هنر اسلامی می داند و تأملاتی پیرامون 
شرق شناسی دارد» معتقد است. شرق شناسی دارای مشکلاتی است که گذشته گرایی و انحصارطلبی از آن جمله است: 


شرق تناس دو اکال دار تست تمر کر یفن از خد آن بر گلشته استه شرق اسان کرش دارند که هر یز نوی را 


مهیب بدانند و بگویند تاریخ در حوالی سال ۱۷۰۰ متوقف شد و همه حوادث بعد از آن 


ص:۲۸ 


۱- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ترجمه حسین میانداری؛ ویراسته احمد رضا جلیلی؛ موسسه فرهنگی طه قم ۱۳۷۹ 


ص ۷ 


زمان فرعی است. اشکال دیگر وجود وعی «باشگاه گرایی» یا انحصارطلبی است. شرق شناسان موسساتی داشتند که کماییش 
کار باشگاه را می کرد و حالا هیچ کدام اهمیت سابق را ندارد... مثل انجمن شرقی امریکاء جامعه آسیایی در پاریس و مدرسه 


حال محور گفتگو در این کتاب فعالیت ها و آثار شرق شناسان و دین پژوهان غربی» در زمینه مهدویت است و به فعالیت ها و 
آثاری که آنان درباره این موضوع مهم اسلامی انجام داده اند. پرداخته خواهد شد. کلیه آثاری را که شرق شناسان در زمینه 


مهدویت انجام داده اند» ذیل پنج محور ذیل می توان گرد آوری: 

۱ کتابهای مستقل در زمینه مهدویت؛ 

۲. مقاله های مکتوب درباره مسأله مهدویت و موضوعات مرتبط با آن در کتاب. مجله یا داثرهالمعارف؛ 

۳ سایت ها و وبلاگ هایی که توسط شرق شناسان و پژوهشگران غربی در زمینه مهدویت ایجاد شده است؛ 


۴ پایان نامه هاء رساله هاء پروژه ها و تحقیقاتی که به وسیله پژوهشگران دانشگاهی و اندیشمندان غربی در مراکز علمی غرب 


در زمینه مهدویت نوشته شده است؛ 


۵ آ ار هنری و سینمایی که در دوره جدید ساخته شده است و پیرامون افکار و انديشه های آخرالزمانی و موعود گرایانه ادیان 


از جمله مسلمانان درباره فرجام شناسی.آخرالزمان» منجی؛ موعود و رستگاری است(۲) 
ص:۲۹ 


۱- مجد موسی» محمد الاسد. الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی؛ ترجمه رمضانعلی روح اللهی» فصلنامه گلستان 
هنر» سال دوم ش ۴ تابستان ۱۳۸۵. 

۲- قابل توجه است که امروزه به ویژه در دهه های اخی که عصر هنر و رسانه ها است» شرق شناسی و اهداف تبشیری به 
همراه فرهنگ سلطه وارد دوره ای جدید با شیوه های مدرن شده است که از جمله مهمترین آن هاء ساخت آثار هنری و 
سینمایی در باره تمدن های شرقی به ویژه تمدن اسلامی است. پرداختن به مفاهیم آخرالزمانی با تکیه بر متون مسیحی و 
بهودی و ستیز بر علیه اسلام از مهمترین عناصر این فیلم ها می باشد. اندیشمند پاکستانی الاصل ضیاء‌الدین سردار در این باره 
می گوید:: ارائه تصویر مسلمانان به عنوان کاراکترهای بالذات خشونت طلب و دیوانه به همان اندازه در قاموس فیلم های 
هالیوود شایع است که در رمان های عامه پسند... تصویر مسلمانان به عنوان ترورریست های شریر آن سان در حافظه هالیوود 
حک شده که اینک به صورت وسیله طرح استاندارد داستان حتی در روایاتی که هیچ ربطی به شرق ندارند. هم به کار گرفته 


می شود) (ضیاءالدین سردار» شرق شناسی» س FY‏ 


تلاش مولف در این کتاب بیشتر معطوف به بخش اول و دوم از موارد مذ کور است و جستجو و پژوهش در موارد بعدی را که 
نیازمند تلاشی مداوم و گروهی است» به عهده موسسه هایی می گذارد که عهده دار پژوهش و تحقیق تخصصی در زمینه 


مهدویت هستند و امید است تا در مراکز پژوهشی مهدویت. در این باره اقدامات جدی و پیگیری داشته باشند. 


معنای لغوی و اصطلاحی شرق شناسی 


همانطور که اشاره شد به آن دسته از اندیشمندان غربی که برای شناختن فرهنگ و تمدن شرق وارد سرزمین های شرقی شده 
و یا در مراکز دانشگاهی سالها به مطالعه و پژوهش پرداخته اند» شرق شناس و به علمی که عهده دار این وظیفه است شرق 


شناسی گویند. 


ا ورد اک وارد واد کرک ا کار ر ایی ای او کته اه ات ا سا می ان کے کم ق مر 


اندیشمند غربی گفته می شود که درباره تمدن و فرهنگ شرق به تحقیق و پژوهش پرداخته باشد» چه فردی تحصیل کرد 
دانشگاهی و دارای روش آکادمیک در 


ص: ۳۰ 


حوزه شرق شناسی باشد. يا اينکه فردی غیرحرفه ای اما علاقمند به مطالعات پیرامون تمدن های شرقی همچون گردشگره 
سیاح و یا سفرنامه نویس باشد. البته شرق شناس ممکن است پس از پژوهش و تحقیق به سمت تمدن ها و ادیان شرقی 
گرایش یابد و به طور مثال مسلمان یا بودایی گردد یا اینکه صرفاً به مباحث نظری اکتفا کند و تغییری در مذهب و افکار 
دینی او به وجود نياید. با توجه به سیال بودن معنای شرق شناسی و تحول در عرصه ها و بستر های پژوهشی دانشگاه ها در 
دوره های جدید می توان گفت که این اصطلاح ممکن است» قلمرو گسترده تری بیابد و در مصادیق خود شامل آن دسته از 
محققان مسلمان هم می گردد که در جهان غرب زند گی می کنند و به پژوهش درباره عرصه های متفاوت تمدن شرق می 
پردازند» چه آنان که متولد سرزمین های شرقی هستند و به یکی از ادیان شرقی وفادارند» اما به کشورهای غربی مهاجرت 


نموده اند و چه آنان که متولد کشورهای غربی هستند و پس از تحقیق» پیرو یکی از ادیان شرقی شده اند. 


البته با توجه به اختلاف و تفاوت در معنای شرق شناس يا مفهوم شرق و امثال آن هاء شاید یکی از راهکارهای پیشنهادی در 
تقسیم بندی مباحث این باشد که به جای آنکه گفته شود. شرق شناسان درباره موضوعاتی همچون قرآن» هنر اسلامی» 
مهدویت و امثال آن ها چه گفته اند بیاییم بر اساس موضوع محوری. کلیه آثار و مطالعات را در یک حوزه مطالعاتی و علمی 
بررسی کنیم. به طور مثال کلیه آثار و نظرات را در عرصه قرآن پژوهی يا مهدویت مورد توجه قرار دهیم. حال چه آن تحقیق 
متعلق به یک پژوهش گر مسلمان باشد یا اینکه متعلق به یک محقق غیر مسلمان و صرفاً پژوهشگر در آن زمینه باشد. آنچه در 
این رویکرد مهم است. طرح کلیه مباحث و تحقیقات در یک عرصه علمی و تحلیل یا باز کاوی انديشه ها است. بر این اساس» 


شرق شناسی در هر موضوعی از 


۳۱ 


تبدیل شدن به یک رشته خارج گردیده و موضوعیت خود را از دست می دهد. به علاوه ضعف این رویکرد این است که با 
توجه به لزوم تقسیم بندی و دسته بندی در مطالعات. کلیه مباحث طرح شده در یک موضوع از نظم و انضباط برخوردار 
نخواهد بود و مباحث و مسائل متعدد پیرامون موضوع های مختلف با یکدیگر آميخته خواهد گردید. 


واژه شرق شناسی برای نخستین بار در فرهنگ انگلیسی اکسفورد به کار رفت و در سال ۱۸۳۸ همین واژه در فرهنگ علمی 
فرانسه درج گردید. در فرهنگ انگلیسی آ کسفورد. کلمه شرق شناسی یا خاورشناسی (۲16۳۱]۵11577()) که تا سال ۱۸۱۲در 
این فرهنگ مورد استفاده قرار نگرفته بود» به معنای مطالعه و تحقیق پیرامون کشورهای شرقی» برای کسانی استفاده شده است 
که به مطالعه و پژوهش در فرهنگ» سرزمین و کشورهای مشرق زمین و آسیایی می پرداختند. اما قبل از اینکه در قرون متاخر 
اصطلاح شرق شناسی در فرهنگ لغت و در دانشگاه ها به عنوان یک رشته علمی و پژوهشی استعمال شود از قرن ها پیش؛ 
شغل و حرفه ای متداول و رایج بوده است. در واقع زمانی که پاره ای از اندیشمندان غربی وارد سرزمین های اسلامی می 
شدند و به تحصیل علم» سیر و سیاحت. سفرنامه نویسی و دیگر امور می پرداختند. مسأله شرق شناسی» حرفه ای مشخص بوده 


است. هر چند که در آن دوران» اصطلاح شرق شناسی مورد استفاده قرار نمی گرفته است. 


شرق در لغت به معنای بر آمدن آفتاب و تابان شدن معنا می دهد(۱) و از دید گاه غربیان شامل همه کشورهایی می شود که 
در شرق قاره اروپا قرار دارند و از دید گاه آنها به سه بخش خاور میانه؛ نزدیک و دور تقسیم می گردد. در این تقسیم بندی 


جغرافیایی» ميان دین اسلام» ادیان هندی» ادیان چینی» ژاپنی و امثال آن هیچ 
ص:۳۲ 


۱- علی اکبر دهخدا» فرهنگ دهخداء ج 4 ص ۱۴۲۲۹ (ذیل واژه شرق). 


تمایزی نشده است. در واقع میتوان گفت تعریف شرق از دید گاه غربیان» تقسیمی بر اساس جغرافیا و شرایط منطقه ای است. نه 
بر اساس فرهنگ. آداب و سنت. حداقل می توان گفت که در دوره نخست که شرق شناسی مورد توجه غربیان قرار گرفت؛ 
آنچه که بیش از همه توانست به عنوان یک شاخص برای تقسیم بندی ملت ها و کشورهای شرقی استفاده گردد» سرزمین بوده 
است. زیرا در کشورهای شرقی ادیان: مذاهب. تمدن ها و فرهنگ های متنوعی وجود دارد که به طور طبیعی این امر موجب 
می شود تا این بخش از کره زمین را که در هر کشور آن» چندین فرهنگ. تمدن و آداب و سنت وجود دارد» نتوان به غیر از 
این» تقسیم بندی نمود. بنا براین» بر خلاف آن دسته از اندیشمندان که تصور می کنند» تقسیم بندی شرق توسط غربیان بدون 
لحاظ کردن اسلام» برای تحقیر تمدن اسلامی است(۱) باید اذعان نمود که تقسیم بر اساس جغرافیا شاید بهترین تقسیم 
موجود باشد و برای یک اندیشمند غربی که در صدد شناسایی شرق است. تقسیم بر اساس مذهب و دین» موجب شاخه ها و 
دسته بندی های متنوعی می گردد که آن ها را نمی توان به جز جغرافیا ذیل یک عنوان خاص قرار داد و بدیهی است که هر 


چه» اساس و شاخحص تقسیم کلان تر باشد» بهتر است. 


همانطور که اصطلاح «شرق شناسی» برای غربیان بر اساس جغرافیا معنا می بابد و غربیان معنای حاصی را از آن می فهمند» 
هم چنین شرقیان هم امروزه لفظ غرب شناسی را به کار می برند اما در کاربرد و استعمال لفظ. علاوه بر جنبه جغرافیایی به 
جنبه های فرهنگی هم توجه دارند. در واقع پس از رنسانس کلیه کشورهای غربی با آنکه از انديشه ها و مذاهب متنوعی 


برخوردار بوده اند» اما با عنوان غرب از آنان ياد شده 
ص۳۳ 


۱- محمد دسوقی» سیر تاربخی و ارزیابی اند بشه شرق شناسی» محمود رضا افتخار زاده» نشر فرزان» تهران» س ۶۴ص AM‏ 


است و به جهت اشتراک در عناصری چون رشد و توسعه علمی تکنولوژی» صنعت. فلسفه و دیگر عرصه های علمی و 
معرفتی» از ساختار و هویت مشترکی برخوردار گردیده اند که گاه از آن به فرهنگ و ادبیات مدرنیته یاد می شود و با این 


ویژگی از کشورهای شرقی متمایز می گردند. 


امروزه اصطلاح غرب شناسی برای شرقیان به معنای شناخت کلیه کشورهایی است که فراتر از دین مشت رکشان یعنی مسیحیت» 
به جهت تاثیرات و آثار رنسانس از جمله تکنولوژی» رشد و توسعه علوم تجربی» صنعت و مدرنیسم از هویت مشخص و 
یکسانی برخوردار هستند. از این رو در این اصطلاح؛ فراتر از مسیحیت به دیگر وجوه مشت رک فکری» فرهنگی و سیاسی آن 
کشورها توجه می گردد و این کلمه هم بر کشورهای اروپایی اطلاق می شود و هم کشور های امریکایی و اقیانوسیه را در بر 
می گیرد. در واقع پس از رنسانس» عالم مسیحیت به مفهوم غرب. تبدیل شد و دین به عنوان عامل وحدت بخش جای خود را 
به مفهومی داد که از آن به تمدن غرب تعبیر می شود و کلمه غرب از کاربردش در یک مفهوم جغرافیایی» تبدیل به یک 


مفهوم فرهنگی گردید که عناصر خاصی را دارا است. 


اصلاح دینی پروتستان و ظهور امپراتوری عثمانی باعث گردید که عالم مسیحیت به «غرب» مبدل شود. در قرون هفدهم و 
هجدهم (غرب) عمدتاً عنوانی جغرافیایی بود و مترادف اروپا» پا «باختر» به شمار می رفت. اصطلاح «اروپا» سابقه طولانی تری 
داشت و به یونانیان و رومیان باستان برمی گشت و روا- بس بیشتری داشت .... تمدن غربی معیاری شد که با آن تمدن ها و 


فرهنگ های شرقی سنجیده می شدند. مقوله مفهومی «غرب» به مبارزه با مفهوم «شرق» برخاست.(۱) 
شایان ذ کر است که در تعریف لفظی کلمات بیش از آنکه نیازمند بحث های دقیق عقلی باشیم؛ 
۳۱ 


ِ- ضیاء الدین سردار» شرق شناسی» صص ۷-۸ 


نیازمند آ گاهی به کاربرد و استعمال الفاظ در ادوار متفاوت تاریخی هستیم به طوری که باید به کاربرد الفاظ و اصطلاحات 
در دوره های متفاوت توجه نمود. به عنوان نمونه بسیاری از الفاظ و مفاهیم در دوره های متفاوت. معانی متعدد و گاه متضاد 
به خود گرفته اند و دارای معنای خاص و یکسانی نیستند» مقلا در ادبیات سیاسی» پس از انقلاب کمونیستی شوروی در اکتبر 
سال ۱۹۱۷ شرق معنای دیگری یافته است و از کلیه کشورهای کمونیستی که جزء پیمان ورشو بودند. در برابر کشورهای 
سرمایه داری که جزء پیمان ناتو بودند» به بل وک شرق تعبیر می گردد. هم چنین در برابر اصطلاح شرق. از اصطلاح غرب 
برای کشورهای سرمایه داری استفاده می شود حال آنکه کشوری همچون آلمان شرقی و یا کوبا که از آنها به بل وک شرق 
تعبیر می شد. در اروپا و امریکای جنوبی قرار گرفته بودند و یا کشور کره جنوبی که جزء بل وک غرب بوده از جهت 
جغرافیایی در شرق قرار گرفته بود. بنابراین معنا و مفهوم شرق و غرب متناسب با استعمال و کاربردی است که دارا می باشند و 
تنها با شناخت شرایط یک دوره و استعمال کلمه در آن دوره» می توان معنای الفاظ را فهمید. 


معنای دیگری که برای کلمه «شرق» بیان شده است. «بر آمدن و تابان شدن» است. بر خلاسف معانی پیشین که بر اساس 
منشاهای سیاسیء جغرافیایی و گاه دینی بود» افرادی همچون هانری کربن» کلمه شرق را به معنای اشراق و تابش معنویت» 
طلوع عالم روحانی و شرق درون به کار می برند. کربن تحت تاثیر سنت عرفانی و تفکر فیلسوفانی همچون سهروردی» معتقد 
است شرق به معنای تابش و طلوع حکمت با معنویت و غروب به معنای افول و زوال معنویت و عالم روحانی است وی در 


پاسخ به این پرسش درباره معنای شرق و غرب می گوید: 


ص:۳۵ 


مراد من از شرق و مشرق يا غرب و مغرب» یک مراد فلسفی است و نه یک مراد جغرافیایی.مشرق در اینجا یک عالم روحانی 
است ... بنابراین شما می توانید در غرب باشید اما مشرقی باقی بمانید یا در شرق باشید و غربی بیندیشید و عمل کنید.(۱) 


همچنین پاره ای از فیلسوفان غربی مانند هاید گر درباره معنای شرق و غرب به جنبه ی جغرافیایی آن نظر ندارند و به مفهوم 
فلسفی آن اشاره می کنند» وی می گوید: «تاریخ مغرب. تاریخ مغرب حقیقت است».(۲) وی معتقداست»غرب د رک خاصی 
از وجود دارد درکی که به تعبیر نیچه» به نیست انگاری انجامیده است» درکی از وجود که مبتنی بر درک تکنولوژیک از آن 
است.(۳) در واقع وی به مانند یا هانری کربن کلمه شرق و غرب را در معنایی غير متداول به معنای طلوع و غروب حقیقت معنا 
می کند. آنان استعمال واژه غرب را در برابر شرق برای پاره ای از سرزمین ها به معنای شکل گیری تمدنی خاص در 
کشورهای اروپایی و امریکایی می دانند که در برابر تمدن شرق قرار گرفته است و بر خلاف قرون میانه که سرزمین های 
اروپایی با مفهوم و واژه دینی "مسیحیت " در برابر واژه "اسلام" از کشورهای اسلامی جدا می شدند. پس از رنسانس این 
تقسیم بندی بر اساس مذهب جای خود را به ویژگی ای غیر مذهبی داد که همان مفهوم مدرنیته بود. بر این اساس» مفهوم 
غرب به معنای تمدن غرب در برابر تمدن شرق قرار گرفت و علاوه بر اروپا تمامی کشورهایی را که این تفکر را پذیرفته 


بودند» شامل گردید. 
تفاوت تمدن غرب و تمدن شرق پس از رنسانس» تفاوت در دو نگاه و دو رویکرد به عالم و هستی 
ص:۳۶ 


۱- شهرام پازوکی» یادی از هانری کرین» موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران» تهران س ۰۱۳۸۲ ص ۱۶۷ (مصاحه با 
هانری کرین در سال ۱۳۵۵). 
۲- شهرام پاز و کی» یادی از هانری کربن» موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران» تهران س ۰۱۳۸۲ ص ۱۶۷ . 


۳ رضا داوری» در باره غرب» هرمس»تهران» ATA‏ ص ۱ 


ات و ضرفا تقاوت در انار و با وسایل مذرن اسک هھ طروی که با ورود وسال و ار ار رنه این فاوخ و کات مان در 


تمدن و دو فرهنگ پر نخواهد شد. بر این اساس در تعریف غرب گفته شده است: 


غرب یک منطقه جغرافیایی نیست. غرب جایی نیست که در آن سیاست و ایدئولوژی خاصی حاکم باشد. غرب اروپا و 
امریکا نیست» آن را مجموعه علم و عقل و تکنیک و سیاست و ادبیات جدید و متجدد نیز نمی توان دانست. بلکه غرب شرط 
پدید آمدن علم و تکنیک جدید و سیاست و ادب کشورها و مردمی بوده است که غرب و غربی خوانده می شود و به این 
معنی می توان گفت غرب یک وحدت یا یک کل است.۱) 


همین اندیشمندان سنت گرا درباره تمدن غرب و شرق براین باورند که پس از رسانس)» جهان ی و نگرشی بر جهان 
غرب حاکم شد که محصول مدرنیته بود و در واقع این نگرش و جهان شناسی» رمز تفکیک میان دنیای مدرنیته و دنیای سنت 
است که خاستگاه یکی در غرب و خاستگاه دیگری در شرق است.آنان بر این باورند که انديشه های ادیان در عرصه انسان 


شناسی و 
ص۳۷ 


۱- رضا داوری» در باره غرب» هرمس,تهران» ۰۱۳۸۶ ص ۵: «غرب صرف یک موجودیت تاریخی نیست. بلکه بینشی است که 
از زمان ظهور هنر و تفکر یونانی آغاز شده و در آن دانشمندان» هنرمندان اهل فن» تکنیک و صنعت و اهل اقتصاد به وجود 
آمده و کارهای بز رگ کرده اند» (رضا داوری» در باره غرب» هرمس.تهران» ۱۳۸۶ صص ۲۱-۲۲). «غرب یک بینش» یک 
عالم و یک نسبت است. غرب نه سینماست. نه اقتصاد. نه علم» نه سیاست و نه تکنیکک. هیچ کدام از این ها غرب نیستند. منتها 
همه این ها با نسبت و تعلق غرب پدید آمده و بسط يافته و منشاً اثر بوده اند. یعنی همه این ها جهت وحدت دارند. عالم امروز 
ما در جهتی پیش می رود که آن جهت. با نسبتی که بشر با وجود برقرار کرده. متناسب است. آن نسبت. نسبت غلبه و تسلط و 
تملک و داثر مداری بشر است. اصلا انديشه داثر مدار بودن بشر و تسلط و تملکك. از تفکر غربی جدا نیست و از فرانسیس 


بیکن گرفته تا ژان پل سارتر ادامه دارد» (رضا داوری» در باره غرب» هرمس.تهران» ۰۱۳۸۶ صص ۲۸-۲۹) 


جهان شناسی به جهت محوریت يافتن علوم تجربی پس از عصر رنسانس» رونق نگرفته است و جهان فراماده که نسبت به عالم 
ماده برتر و واقعی تر است» چون فراتر از دسترس و اثبات پوزیتیویستی علوم تجربی بود» به حاشیه رانده شده است. بنا به 
نظرشان» انسان عصر جدید به هوای علوم تجربی و دلبردگی اش» از وحی و سنت های جاویدان دینی» دست کشیده و با علم 
تجربی می خواهد به تمامی پرسش های زندگی پاسخ دهد. حال آنکه علوم تجربی نه تنها دنیای انسان مدرن را گسترش 
نداده» بلکه از جنبه هستی شناسی عالم را محدودتر نموده و تقلیل داده است. سنت گرایان با مبانی مدرنیته از جمله اصالت 
بشره(۱)تجربه گرایی»(۲)عقل گرایی»(۳)فرد گرایی»(۴)سکولاریسم(۵)و لیبرالیسم(۶) به عنوان جهان بینی عصر مدرن مخالفند 
و این اصول برآمده از دل تجدد را مخالف با هویت واقعی بشرء آنطور که در ادیان تعریف شده» می دانند. آنان اختلاف 
ريشه ای میان تمدن های شرفی با انديشه های مغرب زمین پس از رنسانس راء ناشی از دو جهان بینی متفاوت درباره سرشت 
واقعیت می دانند. حقیقت طبق سنت ادیان» ريشه در ذات الهی دارد که حقیقه الحقایق است. اما طبق اندیشه دنیای مدرن این 
حقیقت به عالم ماده خلاصه می گردد. بنا بر سنت جاویدان ادیان» محوریت عالم با ذات پرورد گار است و خداوند ريشه همه 
حقایق تلقی می گردد و ارزش و اهمیت انسان فرع بر محوریت خداوند و در شعاع عظمت و شکوه الهی است. به طوری که 


انسان در برابر داث پرورد گار به 
ص:۳۸ 


Humanism -۱ 
Emprism -۲ 
Rationalism ۳ 
Individualism ۴ 
Secularism -۵ 
Liberalism ۶ 


حقارت خود اذعان داشته و عظمت باطنی او با بندگی و اطاعت ذات پرورد گار حاصل می شود. اما در برابر» دنیای متجدد بر 
محوریت و الوهیت انسان و به حاشیه راندن خداوند استوار بوده است. از این رو سنت گرایان مبانی فکری دنیای مدرن را با 
مبانی ادیان درباره حقیقت عالم» متعارض می بینند و به نقد دنیای مدرن می پردازند. البته آنان مخالفت با تجدد را به معنای 


به وجود آمده توسط مدرنیته نجات داده و با باز گشت به سنت وحیانی؛ از پنجره بسته و محدود علم رها شویم. 


دوره های شرق شناسی 
پاره ای از اندیشمندان معتقدند» شروع شرق شناسی در غرب مسیحی از زمان تصمیم شورای کلیسای وین در سال ۱۳۱۲ آغاز 


شده است. ادوارد سعید در این باره می گوید: 


شروع شرق شناسی را در غرب مسیحی از زمان تصمیم شورای کلیسای وین در سال ۱۳۱۲ مبنی بر ایجاد یک رشته کرسی 
های زبان عربی» یونانی» عبرانی و سریانی در دانشکده های پاریس. آ کسفورد. بلونیاء آوینیون و سالامانکا می دانند. با این 
حال در هر گونه بررسی و مطالعه شرق شناسی نه تنها شرق شناسان حرفه ای و آثار مربوط به ایشان» بلکه مفهوم ساده یک 
رشته مطالعاتی که پیرامون جوانب جغرافیایی فرهنگی زبان شناسی و نژادی یک واحد خاص به نام شرق کار می کند. باید 
ملحوظ نظر باشند.(۱) 


در این دوره تاریخی بعضی از متفکران غربی بر این باور بودند که اگر می خواهیم با اندیشه های اسلامی مبارزه کنیم. باید به 
سستی و وهن کتاب مقدس شان, قرآن اشاره کنیم و تناقضات و اشتباهات این کتاب را نشان دهیم و شورای 


۳۹۶ 


۱- ادوارد سعید. شرق شناسی» ص ۹۵ 


وین صراحتاً بیان نمودند که مسلمانان را با استدلال نمی توان اقناع نموده و تشکیل کرسی های شرق شناسی را در کشورهای 
اروپایی» امری ضروری خواندند و هر چند این کرسی ها در آن زمان تأسیس نگشت. اما فکر اولیه تشکیل آن» متعلق به این 
دوران است.در واقع نخستین شرق شناسان و اولین زمینه های پژوهش پیرامون این موضوع در فرون متاخر توسط کشیشان و 
راهبان مسیحی و یهودی آغاز شد. آنان؛ نخستین کسانی بودند که برخوردار از انگیزه های قوی دینی بودند و با این زمینه 


های علمی؛ می خواستند به شناخت بیشتر فرهنگ اسلامی و شرقی دست یابند. محمد دسوقی در این باره می گوید: 


روح تعصب مسیحی _ بهودی و انديشه های کلیسایی و نگاه به اسلام با یکدیگر ناسا زگار است و این همان چیزی است که 


اندیشه شرق شناسی در طول تاریخ بلندش از آغار تا کنون همواره آن را در خود داشته است.(۱) 


ادوارد سعید دوره های شرق شناسی را به طور کلی به چهار بخش تقسیم می کند که البته امروزه بعضی نیز دوره پنجمی را با 
عنوان فرااستعمار به آن افزوده اند. چهار مر حله ای را که وی مطرح می سازد. عبارتند از: 


5 دوره نخست؛ پس از گشودن اندلس به دست مسلمانان و شکوفائی جات علمی در آن دیار و فتح جزایر دریای مدیترانه و 


جنوب ایتالیا آغاز شد. این دوره از تاریخ شرق شناسی با پایان رسیدن جنگ های صلیبی پایان یافت. 
۲ دوره دوم شرق شناسی؛ پس از جنگ های صلیبی آغاز شد و تقریبا تا نیمه سده هجدهم میلادی ادامه یافت. 
۳. دوره سوم شرق شناسی؛ تقریبا در نیمه سده هجدهم میلادی آغاز شد و تا پایان جنگ جهانی دوم ادامه داشت. 


ص:۴۰ 


۴ دوره چهارم شرق شناسی؛ پس از جنگ جهانی دوم آغاز شد و تا کنون ادامه دارد(۱). 


شرق شناسی در دوره نخست از ادوار چها رگانه شرق شناسی که متعلق به قرن دوم و پس از فتح اندلس به دست مسلمانان 
است» بیشتر به مطالعه کشورهای اسلامی اطلاق می گردد» در حالی که شرق شناسی در دوره سوم و چهارم که به دوره پس 
از قرن هجدهم و پس از جنگ جهانی دوم گفته می شود؛ علاوه بر کاربرد آن در کشورهای اسلامیء برای کشورهای دیگر 
آسیایی هم قابل استعمال است» یعنی اساس تقسیم و کاربرد لفظ شرق در دوره اول بر اساس مذهب و اسلام است» اما در 


دوره سوم و چهارم بر اساس سرزمین و جغرافیا می باشد. 


پاره ای از محققین و مترجمین در حوزه شرق شناسی» به جهت اینکه آغاز شرق شناسی توسط پژوهشگران و روحانیان 
مسیحی» بهودی و توسط جاسوسان سفارت خانه هاء تحقق یافته است و آنان در آغاز شرق شناسی به ویژه پس از جنگ های 
صلیبی؛ با انگیزه های استعماری» سیاسی و گاه تبلیغی به شناخت تمدن شرق می پرداختند» از اینرو کاربرد اصطلاح شرق 
شناسی را همراه با جنبه استعماری و اغراض سیاسی می دانند و معتقدند شرق شناسی توسط دولت های بز رگ استعماری آغاز 


شده است. به همین جهت لغت مذ کور را دارای بار منفی و سیاسی می دانند.(۲) یکی از 


ص:۴۱ 


۱- محمد دسوقی» سیر تاریخی و ارزیابی اندیشه شرق شناسی» صص ۶۲ - ۶۰. 
۲- آیت الله مکارم شیرازی در تقسیم بندی میان مستشرقان می گوید: « من مستشرقان را در یک مطالعه ذهنی به پنج گروه 
تقسیم می کنم: اول: مأموران معذور. آنان عده ای هستند که به عنوان مستشرق وارد شرق شناسی و اسلام شناسی و قرآن 
شناسی می شوند» برای این که جاده را برای استعمار و حتی برای ريشه کنی اسلام هموار کنند. این ها یک گروه هستند و 
نمونه هایی هم داریم» مانند کسی که مذهب باب و بهاء را راه انداخت. از تاریخچه آن استفاده می شود که یک مستشرق 
بود ِ دوم: مستشرقانی که مأمور استثمار نیستند» اما افرادی متعصب و لجوج هستند. با پیش داوری های ذهنی وارد مسأله می 
شوند.... سوم: مستشرقانی هستند که نه مأمورند و نه متعصب لجوج» اما ناآ گاه هستند و مایه علمی ندارند. چهارم: مستشرقانی 
که مأمور نیستند. متعصب لجوج هم نیستند» اما یک سویه اند یعنی منابع شان همه منابع اهل سنت است. اصلا از منابع شيعه 
خبری ندارند. پنجم: مستشرقانی که نه مأمورند نه متعصب لجوج. نه ناآ گاه. نه یک سویه بلکه انسان هایی تابع واقعیت ها 
هستند» همه منابع را می بینند. این افراد در میان مستشرقان بسیار کم اند. خوب های آن ها قسم چهارم هستند. علتش را در آن 
ها جستجو نکنید» در ما جستجو کنید ما منابع خودمان را در اختیار آن ها نگذاشتيم» اطلاع رسانی نکردیم رقبای ما وارد 
میدان شدند و افکار این ها را به سوی خودشان جلب کردند.» (آیت الله مکارم شیرازی» نشست علمی قر آن و مستشرقان؛ 


محله قرآن و مستشرقان» ش ۰۲ صص ۱۴-۷). 


مترجمین آثار شرق شناسان در این باره می گوید: 


بز رگ انگلستان فرانسه و امریکا شکل گرفته و در قلمرو فکر و تخیل آن نوشته های مربوط به این رشته به وجود آمده است؛ 


بسیاری از سفرنامه ها و گزارش از سرزمین های اسلامی پس از جنگ های صلیبی» شکل گرفت. پاره ای از مبلغان دینی؛ 
تجار و بازرگانان یا مقامات سیاسی و نظامی کشورهای غربی» گزارش های خود را از سرزمین های شرقی مکتوب کردند که 
نگاه آنان نسبت به کشورهای شرقیء بسیار منفی بوده است. به طور مثال مسلمانان را افرادی وحشی» خشن» بی منطق و به دور 
از آداب و معاشرت بیان می نمودند و درباره بسیاری از قدیسان و شخصیت های برجسته اسلامی تحلیل های ناروایی ارائه 


نمودند. 
همچنین باید اضافه کنیم که اگر بخواهیم 
ص:۴۲ 


۱- عبدالرحيم گواهی» مقد مه بر کتات شرق شناسی» تالیف ادوارد سعید» ص ۳۶. 


کلمه شرق شناسی را با فضای تبشیری وسیاسی دوره دوم وسوم از ادوار چها ر گانه شرق شناسی که متعلق به شرق شناسان 
مسیحی و بهودی و یا وابستگان سیاسی بود» مورد توجه قرار دهیم باید گفت در این صورت. کلمه شرق شناسی همچون 
کلمه کمونیسم در دهه پنجاه و کلمه لیبرالیسم در دهه هفتاد در ادبیات سیاسی ایران و یا کلمه بنیاد گرایی»(۱) در ادبیات 
سیاسی امروز غرب که با معنایی منفی همراه است. قابل مقایسه است. یعنی همانطور که کلمه کمونیسم و لیبرالیسم در ادبیات 
ماس ارا راف سے کرت و کی عم اون ملق سای در ارا هھ کار هی فو با واره شاد گراعر ھک بان 
داری غرب» برای منفور جلوه دادن فعالان اصول گرای مسلمان به کار می رود» می توان گفت شرق شناسی هم برای شرقیان 
همراه با مفهوم ضمنی استعمار» سودجویی و چپاول همراه گردیده و از منزلت خوبی برخوردار نبوده است. بنا به شرایط حاکم 
در این دوره است که پاره ای از اندیشمندان معتقدند» شرق شناسی بخشی از سیاست استعماری جوامع غربی است. و پلیام 


مونتگمری وات. از شرق شناسان برجسته در این باره می گوید: 


رابطه پیچیده ای ميان خاورشناسان در مفهوم وسیع آن و استعما ر گران وزارت خارجه مو جود بو ده. اکثر خاورشناسان در 
قسمت اعظم سده نوزدهم به مطالعه زبان های شرقی و ادوار علمی مذاهب بز رگ شرق دلگ نشان دادند. مقدار کمی از 
این مطالعات مورد علاقه استعما ر گران قرار گرفت .... استعمار گران پی بردند» برخی از این اطلاعات می تواند به آنان کمک 


کند تا اقوام تابع خود را بهتر بشناسند. 
ص:۴۳ 


. fundamentalism . -ı 


مورخ هن الگ گرابار معتقد است» حتی بعضی از باستان شناسان که در سرزمین ها و تمدن های شرقی به فعالیت های 
کاوشگرانه می پرداختند» به خدمت سازمانهای جاسوسی در می آمدند. زیرا اطلاعاتشان درباره کشورهای مورد کاوش از 
افراد بومی هم بیشتر بوده است. وی معتقد است حتی در دهه های ۰و ۰ قرن بیستم که بنا به تقسیم ادوارد سعید جزء دوره 
چهارم شرق شناسی است. بسیاری از دیپلمات های امریکایی در جهان اسلام با عنوان باستان شناس به فعالیت های سیاسی و 


جاسوسی می پرداختند و آن را دستاویزی جهت فعالیت های سیاسی خود نموده بودند: 


ی از اسان کان دمک ماز ای ان چا سی دو ےآ ا بے ا اط اا ان از کتورهای ررد کار یاس 
از ساکنان تا در همین دوران [دهه ۱۹۳۰ و 1۹۴°[ بود که گویی بسیاری از دیلماتهای امریکایی در جهان اسلام 
نتفر زار آموزساسی 6۵ امعان کاس علا داشتند, تلا کر هه ۱۹۵2 مب‌سفیر ایکا با عقف سمته انهه انس باستان 


اما اگر لفظ شرق شناسی را به مفهومی که در دوره چهارم از ادوار چها رگانه شرق شناسی متداول بوده» به کار ببریم که برای 
دوره پس از جنگ جهانی دوم و در برابر کلمه غرب شناسی استفاده می گردد» در این صورت استعمال کلمه شرق شناسی از 
شان ۲ کادمیک و پژوهشی بیشتری برخوردار خواهد بود. در این دوره با تعداد بیشتری از شرق شناسان مواجه می شویم که 
کمتر به دنبال اهداف استعماری و سفارشات دولت های 


ص:۴۴ 


۱- ویلیام مونتگمری وات. برخورد آرای مسلمانان و مسیحیان» محمد حسین آریا؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامی تهران» س 
۳ص ۱۸۰ 


۲- مجد موسی» محمد الاسد الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی» ص .۲٩‏ 


متبوع خویش هستند» بلکه حداقل می توان گذ گفت. در کنار حمایت های مالی کشورشان. تا حدی دغدهه های پژو هش و 
تحقیقی هم دارند. در این دوره مفهوم شرق شناسی همچون مفهوم غرب شناسی, به علم یا پژوهشی گفته می شود که در 
صدد است با روش علمی _ تحقیقی به جستجو و بررسی فرهنگ علوم» تمدن و دیگر شاخه های فرهنگ شرق بپردازد که در 


این عرصه هم به جنبه جغرافیایی شرق توجه می شود و هم به مذهب زبان تاریخ و دیگر عناصر فرهنگی اعتنا می گردد. 


بنابراین با توجه به کاربرد اصطلاح شرق شناسی در این دوره» می توان گفت لزوماً اینطور نیست که همه شرق شناسان از 
اغراض سیاسی و دینی برخوردار باشند. بلکه گاه پاره ای از آنها همچون ماسینیون» هانری کرین» تیتوس بور کهارت. آرتور 
پوپ» اچ. ای. آر. گیب. آنه ماری شیمل و دیگران تحت تاثیر فرهنگ شرق قرار گرفته و با آن هم زبانی و همدلی پیدا 


نمودند. مونتگمری وات در این باره می گوید: 


تا جنگ جهانی دوم اکثر خاورشناسان دانشگاهی گرچه رفته رفته به شرق معاصر علاقه مند شدند. اما همچنان از سیاست 
دوری گزیدند ... خاورشناسان دانشگاهی در این تغییر موضع درجاتی از استقلال را حفظ کردند مگر وقتی که مجبور می 
شدند برای پشتیبانی مالی تلاش کنند و محتملا وقتی کمک مالی تأمین می شد که طرح آنان با علایق تجاری و حکومتی 
منطبق می گردید.(۱) 


بابر استعمال کلمه «شرق شناسی» در این دوره» انگیزه ها و دغدغه های علمی و پژوهشی» بیشتر مورد توجه قرار می گیرد و 
بخش زیادی از شرق شناسان در عصر جدید. داخل این قلمرو می گردند و هر چند ممکر است اشتاهات و سخنان ناروائی 
هم داشته باشنده اما این امر نه به جهت اهداف تبشیری و سیاسی» بلکه احتمالاً به جهت عدم وفاداری به روش شناسی علوم» 


روش تحقیق 
ص:۴۵ 


۱- ویلیام مونتگمری وات. برخورد آرای مسلمانان و مسیحیان» ص ۱۸۰. 


و اشتباه علمی بوده است. گرابار معتقد است» شرق شناسان به دو دلیل اصلی به شناخت تمدن های شرقی با شرق شناسی 
پرداختند» دلیل نخست برای د رک و شناخت فرهنگ های دیگر است» زیرا شناخت و فهم دیگر تمدنها و فرهنگ ها با استفاده 
از اصطلاحات و تلقی خودشان امری خوشایند انسان است و دوم اینکه مناسب است تا فرهنگ دیگران را برای مردم خود 
تشریح کنیم و مستشرقان با این عمل می خواستند فرهنگ دیگر تمدن ها را به مردم سرزمین های خود بشناسانند.(۱) وی در 
یک تعریف همه جانبه از معنای شرق شناسی» آن را فراتر از اختلافات ملی» زبانی» نژادی» مذهبی و تاربخی و مبتنی بر 
فرهنگ و تمدن می داند: 


عالم شرق شناسان فراتر از ملتهاست؛ شرق شناسی ملیت محور نیست و به فرهنگ ها نظر دارد. نه ملتها. تعاریف شرق شناسان 
از فرهنگ ها بسیار روشنگر است و منجر به مباحث بسیار جالبی می شود؛ زیرا این تعاریف گاه زبانی است» همچون عرب 
زبان و ترک زبان» گاه قومی است» مثل کرد و بربر» گاه دینی یا مذهبی است. مانند سنی و شیعه. گاهی هم تاریخی است؛ 
همچون عباسیان ایوبیان ممالیک» گاه نیز جغرافیایی است. مثل مصر آسیای مرکزی» مغرب. اينها مقولات طبقه بندی مختار 
فرق اسان ته امس سات لی را در این رده مه یک زیر اوه یمات ادعات امروف 


اس و وا از سایق کرش کر تی د 


بدیهی است در دوره چهارم امکان دارد که اهداف و اغراض سیاسی و مذهبی نیز وجود داشته باشد» اما با توجه به تغییراتی 
که در عصر جدید. در حوزه دین و سیاست و روش های علمی و پژوهشی صورت گرفته است» وجود اغراض سیاسی و 
مذهبی نسبت به دوره دوم» که جنگ های صلیبی در آن موجب منافشات و نزاع های ایدئولوژیک و دینی بوده» کمتر دیده 


می شود. به طوری که در دوره 


ص:۴۶ 


۱- الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی» ص ۲۷. 
۲- الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی» ص ۲۷. 


چهارم علاوه بر جغرافیا به شاخصه هایی همچون تمدن دین و تاریخ فرهنگ نیز توجهی مضاعف می شود و به جهت غلبه 
یافتن روحیه ایدئولوژی گریزی بر جنبه های ایدئولوژی گرایی و مدافعه جویانه قرون گذشته و ترویج شیوه های پژوهشی و 
تحقیق» تعداد بیشتری از دین پژوهان غربی را می توان مثال زد که با همدلی هم زبانی و دغدغه کشف حقیقت پا به سرزمین 
های شرق گذارده اند. به طوری که آرتور پوپ که از جمله پژوهشگران غربی در حوزه هنر اسلامی _ ایرانی است» خود را 
متعلق به فرهنگ ایران می داند و علاوه بر آثار ارزنده ای که در این حوزه از خود به یاد گار گذارده است» وصیت می کند 
که او را پس از م رگ در ایران (اصفهان) دفن کنند و یا فردی همچون هانری کربن خود را شيعه معنوی می خواند و چنان 
علاقه و همتی از خود در زمینه شناخت عرفان شیعی و حکمت معنوی نشان می دهد که کمتر می توان در هان همگنان او 
دید. طوری که با جدیت فراوان سال های زیادی را شبانه روزی به تحقیق و مطالعه درباره بزرگان عرفان و فلسفه اسلامی 
پرداخت و آ ار ارزنده و جاویدانی را در فرهنگ اسلامی و مقالاتی در خصوص مهدویت به جای نهاد. با افرادی همچون آنه 
ماری شیمل» رنه گنون» کوماراس و آمی و تیتوس بو ر کهارت که خود غربی بودند» آنگاه که درباره تمدن اسلامی سخن گفته 
اند» بر خلاف پاره ای از اسلام شناسان غربی که مسیحی يا بهودی متصلب و غرض ورز بودند با دلداد گی تمام به تمدن 
شرقی یا فرهنگ اسلامی نگریسته و گاه در این مسیر نیز _ همچون تیتوس بور کهارت و رنه گنون _ مسلمان می گردنده به 
طوری کها گر ان فاد رس از ان اند دان غری دنله سی شوت نان آ نوا از شیر غرض ورژی و اهنداف ساسی 
دانست» بلکه آن به جهت هویت خطا پذیر بشر است که در این امر میان اندیشمند شرقی و غربی یا مسلمان و غير مسلمان 


فرقی نیست و هر انسانی در معرض آن قرار دارد. بنا بر این شایان ذکر است که در 


ص:۴۷ 


دوره چهارم به ویژه در قرن بیستم با تعداد بیشتری از دین پژوهان غربی و اسلام شناسان شرق شناس مواجه هستیم که از سر 
کشف حقیقت و یافتن گمشده خویش, به سوی شرق و کشورهای اسلامی قدم بر داشته و در این مسیر تکاپو نموده اند به 


درباره دوره چهارم می گوید: 


انتخاب واژه شرق جنبه قانونی داشت» زیرا توسط افرادی نظیر شوستر (6]۱311561) ماندول ۲0۵۳06۷/6 شکسپیر جان 
درایدن (0۲۷06 011۳[ الکساندر پوپ (۳0۳06) و بایرون (۴۷۲۵۲) مورد استفاده قرار گرفته بود. واژه مزبور مشخص 


کننده» آسیا و یا شرق از جهات جغرافیایی» اخلاقی و فرهنگی بود.(۱) 


الگ گرابار معتقد است اينکه کلمه مستشرق به ویژه در مطبوعات معنای مذموم و زشت يافته است. به جهت چاپ کتاب 
ادوارد سعید با عنوان شرق شناسی است. ادوارد سعید در آن کتاب القاء می کند: کسانی که در غرب درصدد شناخت 
سالها کوشش خستگی ناپذیر و تلاش پیوسته به آموختن زبان و فرهنگ اقوام دیگر همت گماردند و آن را جهت تعلیم و 
شناخت دیگران انجام می دادند.(۲) 


لازم به ذکر است که پاره ای از مستشرقان شرق شناسی را به پنج دوره تقسیم نموده اند و دوره جدیدی را در شرق شناسی با 


عنوان دوره 


ص:۴۸ 


۱- ادوارد سعید» شرق شناسی» ص ۶۳. 


۲- الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی» ص ۲۷. 


فرااستعمار(۱)در آغاز هزاره سوم مطرح نموده اند. دوره ای که شرق شناسی به ویژه در حوزه اسلام شناسی و شیعه شناسی» 
وارد مرحله و ساحتی جدید گردیده است. به طوری که رساله ها و کتاب های زیادی در عرصه شناخت اسلام» شيعه و 
مهدویت مورد اهتمام اندیشمندان غربی قرار گرفته است. البته اهداف این پژوهش ها شاید نسبت به گذشته هیچ تغییری 
ننموده باشد» و انگیزه های تبشیری و تبلیغی در کنار ارائه استراتژی ها و راهبرد ها در روابط بین الملل و مسائل خاور میانه و 
در مواجهه با سرزمین های اسلامی؛ از مهمترین انگیزه های این رویکرد باشد اما به هر ترتیب شکل گیری ادبیاتی جدید در 
غرب در مواجهه و شناخت اسلام و شیعه بسیار قابل توجه است. پس از واقعه یازده سپتامبر سال ۲۰۰۱ که نگاه بنیاد گرایانه 
سلفی و خشن عده ای از جاهلان مسلمان در غرب نمودار شد و در برابر نگاه عقلانی از اسلام مطرح گردید. این امر موجب 
شد تا شناخت اسلام و عناصر اصلی آن مورد توجه اندیشمندان و محققان غربی در مراکز علمی و دانشگاهی قرار گیرد و 
کتابها و رساله های زیادی در این دوره نوشته شود که در آن آثار به مفاهیم آخرالزمانی و فرجام شناسانه از دید گاه اسلام 
توجه شده است؛ باید گفت در این دوره و پس از این حادثه توجه به مفاهیمی همچون مهدویت و موعود گرایی در آثار 
مکتوب و آثار هنری و سینمایی فراوان یافت می شود. و همانطور که جریان قیام محمد احمد سودانی» مدعی مهدویت در 
سودان» در قرن نوزدهم. موجب گردیده بود که بحث مهدویت و اسلام مورد توجه مراکز علمی غرب قرار گیرد» این واقعه نیز 


در دهه های گذشته نیز چنین نقشی را پیدا نموده است. 
ص:۴۳۹ 


postcolonial -۱ 


دید گاه هاثری کربن پیرامون مهدویت 


اشاره 


ص:۵۱ 


مقد مه 


یکی از قوی ترین اسلام شناسان غربی که درباره تفکر شیعه و موقعیت مهدویت در نظام فکری شیعه پژوهش نموده» هانری 
کربن است. وی بر خلاف بسیاری از دین پژوهان غربی که با شیوه تاریخی نگری به اسلام و مسأله مهدویت نگریسته اند» با 
روش پدیدارشناسانه به بررسی مولفه ها و عناصر بنیادین شيعه و حکمت معنوی می پردازد. وی معتقد است. یکی از اصلی 
ترین و محوری ترین عناصر حکمت معنوی فکر شیعه اعتقاد به مسأله امامت است که تجلی آن در عصر ماء مهدویت می 
باشد. از این روء نکات قابل تأمّلی را درباره مهدویت مطرح می سازد. وی چندین مقاله مستقل درباره ولایت و امامت امام 
مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف جزیره خضراء محل زند گی فرزندان امام و موضوعات مربوط به مهدویت دارد و بر این 
باور است که مهدویت. آموزه ای اسلامی است که در عرفان اسلامی توانایی تبدیل شدن به یک نظریه جامع را دارد. او بر 
خلاف بسیاری از دین پژوهان غربی» نگرش مثبت و همدلانه ای نسبت به مهدویت دارد و اهمیت این مبحث را مورد تصدیق 


خویش قرار می دهد» هر چند که در بعضی از مسائل مهدوی تحت تأثیراندیشه های اسماعیلی و شیخیه است. 


هانری کرین (۱۹۷۸ _ ۱۹۰۳ از برجسته ترین شرق شناسانی است که سال های زیادی از عمر خویش را در ایران سپری نموده 


ایران پایه گذاری و تأسیس نموده است. وی از اندیشمندان بزر کے غربی و اسلامی در 


ص:۵۲ 


های عرفان» فلسفه و کلام شیعی به زبان فرانسوی ترجمه و تحریر نموده است. مجموعه آثار او را به ۱۹۷ عنوان تخمین زده اند 


که پاره ای از آن ها در موضوع خود بی بدیل است.(۱) 


دستاورد مطالعات و کوشش های کربن که با همکاری پاره ای از اندیشمندان ایرانی صورت پذیرفت. گرد آوری مجموعه ای 
از آثار عرفانی و فلسفی بز ر گان و مفاخر ایران با عنوان « گنجینه نوشته های ایرانی» بود که بيست و دو جلد از این آثار در 
زمان حیات کربن به چاپ رسید. نگاهی به تألیفات کربن در باب عرفان و فلسفه اسلامی بیانگر دغدغه های فکری او 
است: ۳۱۱ 


وی بر خلاف بسیاری از مستشرقان که با مطالعات اند کک و بر اساس ظن و گمان به نوشتن درباره فرهنگ شرقی و اسلامی 
پرداخته اند» با مطالعات دقیق و گسترده درباره تمدن اسلامی و به ویژه فرهنگ اسلامی قلم زده است. مطالعه آثار کربن گویا 
است که وی تا چه حد در زمینه فرهنگ اسلامی مطلع بوده است» به طوری که انسان با مطالعه آثارش و تطبیق دادن تألیفات 
او با آثار دیگر خاورشناسان خواهد فهمید که کمتر 


ص:۵۳ 


۱- برای کتاب شناسی آثار هانری کربن رجوع شود به: هنری کوربان نظره فیلسوف فى سيره الشيخ الاحسائی و السید 
الرشتی» خلیل زامل» اعداد و تعلیق راضی ناصر السلمان» موسسه فکر الاو حد للتحقیق و الطباعه لبنان» س ۲ صص 7-۲۳ 
1۵ 

۲- برای مطالعه درباره زند گینامه آثار و فعالیت های علمی هانری کربن به کتاب های ذیل رجوع شود: داریوش شایگان» 
هانری کربن آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» باقر پرهام آگاه» تهران» س ۱ یادی از هانری کربن» گرد آوری و 
تدوین شهرام پازوکی» موسسه پژوهشی حکمت وفلسفه ایران» تهران» س ATAY‏ ص ۱۶۷(مصاحبه ا هانری کرین در سال 
۵۵( تاریخ فلسفه اسلام» هانری کربن» تر جمه اسدالله مبشری» چاپ سوم» امیر کر تهران» سال ۰۱۳۶۱ (مترجم کتاب» 
اسدالله مبشری در مقدمه کتاب به زند گینامه هانری کربن پرداخته است» از صص نه تا سی و پنج)؛ جلال آشتیانی» در احوال و 
اندیشه های هانری کرین» هرمس» تهران» س ۰۱۳۷۹ (مجموعه سخنرانی هایی که در یادبود هانری کرین بیان شده است)؛ 
عبدالرحمن بدوی» داثره المعارف مستشرقان» صالح طباطبایی» روزنه» تهران» س AVY‏ صص ۷ — ۴۸۱ مصطفی حسینی 
طباطبایی» نقد آثار خاورشناسان» انتشارات چاپبخش. تهران» ۰۱۳۷۵ صص ۸ 7 AV‏ 


محققی از خاورشناسان در جامعیت و عمق فکری به پای او می رسند. کربن از جمله اندیشمندانی است که خودباوری به 
فرهنگ و تمدن اسلامی و توجه به افکار عرفانی و فلسفی اندیشمندان اسلامی را در میان پژوهشگران و استادان فلسفه به 
وجود آورد و در زمانی که گرایش به انديشه های فلسفی غرب در سرزمین های شرقی اوج یافته بود» وی اندیشمندان اسلامی 


را متوجه هویت فرهنگی خویش نمود.(۱) 


کرین خود را مستشرق نمی داند؛ بلکه خود را فیلسوفی سیار می داند که به دنبال گمشده خود به همه جا سر می زند و از همه 


کس درباره گمشده خویش می پرسد. وی در این م باره می گوید: 


مستشرق. من فیلسوفی رهروم به هر دیاری که راهبرم شوند. اگرچه در این سیر و سلو کک از فرایبو ر گ» تهران و اصفهان سر در 
آورده ام اما این شهرها از نظر من مدینه های تمثیلی اند. منازلی نمادین از راه و سفری همیشگی و پایدار.(۲) 


هانری کربن با وجود آنکه سنت گرا به معنای خاص و دقیق کلمه نبود» آنطور که افرادی همچون رنه گنون» کوماراسوامی؛ 


فریتهیوف شوان. سید حسین نصر و امثال آنها به آن اندیشه تعلق 
ص۵۴۰ 


۱- سید حسین نصر در باره این ویژگی کربن می گوید: « گرچه این بنده با تمام تفاسیر او از فلسفه اسلامی و عرفان و به طور 
کلی سیر اندیشه در ایران موافق نبود. وجه اش شتراک زبادی بین ما وجود داشت» مخصوصاً در علالقه به بررسی اشاعه تفکر 
مک فاسقی در ابراتی که کر د هاق م کے ما اف ان دایعا مار تاو مار وو مک رات و دو کے از این ستاو 
سهروردی و ملاصدرا سخن به میان می آمد. به هر حال نباید هیچ گاه سهم کربن را در ایجاد خود آ گاهی فلسفی و فکری 
در ايران فراموش کرد» (معرفت جاودان ج ۰۲ ص ۳۹). 

۲- در احوال و انديشه های هانری کربن» مقاله هانری کربن و حکمت متعالیه شیعه» حسین سید عرب» ص ۱۸ 


خاطر دارند. اما از علائق و دغدغه هایی برخوردار بود که آنها را در سنت گرایان می توان یافت و در بسیاری از مباحث با 
آنها همسوی بود. سید حسین نصر که از دوستان نزدیک هانری کرین بود و حدود بیست سال با او انس و معاشرت داشت» 


درباره هانری کربن می گوید: 


او با موضع گنون و به طور کلی با دید گاه سنت گرایی که من نیز بدان دلبستگی داشتم» مخالف بود» اما با این همه خود او به 
راستی که احیا گر بسیاری از ابعاد فلسفه سنتی بود... من از کرین حتی الامکان در این زمینه[ آموزه های سنتی] استفاده می 
کردم؛ خود کربن هم به این امر راضی بود که زمینه ساز مطالعه هر چه بیشتر فلسفه سنتی در محافل متجدد معاصر در ایران در 
میان کسانی گردد که درس خوانده غرب یا متاثر از تفکر غربی هستند.(۱) 


کرین پس از آنکه به جهت محدودیت هایی که استادان کاتولیک برای او در زمینه مطالعه عرفان مطرح نموده بودند. به سوی 
مذهب پروتستان گرایش پیدا نمود و پس از آن تحول بود که به سوی اسلام و به ویژه مذهب شیعه گرایش پیدا نمود. دکتر 
نصر که سالها با کربن در فعالیت علمی و پژوهشی در ایران مشارکت داشت. درباره علاقه کرین پیرامون مسأله مهدویت می 
گوید که علالقه وی به امام عصر عليه السلام باورکردنی نبود» به طوری که همچون یک شیعه وفادار و مومن به مسأله 


مهدویت بود» و ما با هم به زیارت جمکران - مکانی مربوط به امام دوازدهم در نزدیکی شهر مقدس قم - می رفتیم. 


نصر معتقد است عاملی که در تفکر شیعه وجود داشت و موجب شد تا کربن به تفکر شیعی علاقه مند گردد. مسأّله امکان 
هدایت انسانها به وسیله امام دوازدهم است. با توجه به اینکه عارفان زیادی داریم که مدعی هستند. در عصر غیبت هیچ استاد 


ص :۵۵ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» صص ۰ = ۱۳۸. 


امام عصر عليه السلام بوده است و آنان از هدایت معنوی بی واسطه آن امام برخوردار بوده اند این جنبه از تفکر شیعه بر 
کربن بسیار اثر گذارد و موجب علاقه زایدالوصف او به بحث امامت و مهدویت گردید. کربن توجه ویژه ای به امکان هدایت 
توسط امام در عصر غیبت داشت و معتقد بود که عده ای توانسته اند در عصر غیبت بدون واسطه و به صورت مستقیم از امام 
مهدی عليه السلام کسب معرفت کنند و بهره ببرند. او که خود به دنبال مرشدی معنوی و غير معمولی بود» این جنبه از فکر 
فان راشتنا مایب وی ی توھ بر انم اسای شا رک ک اراد هون ماضن از ماکان ل که ها 


به دست امام دوازدهم هدایت می شوند و این را نمی پذیرفت که ملاصدرا در معنویت. استادی همچون میرداماد داشته باشد: 


اما در تشیع امکان هدایت به وسیله امام دوازدهم وجود دارد و عارفان شیعه بسیاری داریم که - هر چند نه همگی- مدعی 
شده اند که هیچ استاد بشری نداشته انم بلکه مرشد آنها امام دوازدهم بوده است. زیرا در عالم تشیع این امکان برای شخص 
هست که به لطف خداوند با امام دوازدهم ارتباط مستقیم داشته باشد و از هدایت معنوی بی واسطه ایشان برخوردار گردد. به 
اعتقاد من همین جنبه از تشیع بیش از هر چیز دیگری کربن را به مطالعه تشیع و به سوی مسأله کلی امامت کشاند. کربن 
مرشدی بشری نمی خواست بلکه خواهان برخورداری از چنین هدایت معنوی ای بود و بنابراین همین ویژگی موجود در تشیع 


بود که او را سخت مجذوب کرد.(۱) 


درباره این پرسش که آیا کربن سرانجام به مذهب شیعه التزام عملی هم پیدا نمود یا خبر نصر می گوید» کربن بر خلاف پاره 
ای از سنت گرایان مسلمان شده همچون شوان و گنون که په شریعت وفادار بودند و اعمال عبادی را به جا می آوردند به 


شریعت وفادار نبود» اما با توجه به گرایش کربن به عرفان شیعی و حقایق باطنی 


ص۵۶۰ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» صص ۱۵۶ - ۱۵۵. 


آن» خود را شيعه می دانست» به طوری که علامه طباطبایی عشق کربن را به ائمه می ستودند(۱) و از طرفی بر این مسأله خرده 
مر کر فک کاو رای یی تا ا ۾ لاط مرق که در دما 


او خود را شیعه می دانست. هر چند فکر می کنم هیچ گاه رسماً به تشیع تغییر کیش نداد و تتها در درون به این مذهب 
گرویده بود. او همواره می گفت: «511[[65 165 ۱015 یعنی «ما شیعیان».... کربن بر عکس کسانی مانند گنون و شوان 
که ملتزم به تعالیم و مواعظ خویش بودند» یعنی وقتی شما را به پیروی از سنتی فرا می خواندند خود نیز از آن پیروی می 
کردند و مثلا صبح از خواب برخاسته و نماز می گزاردند» متفکری فرانسوی بود که در عمل ملتزم به اسلام رسمی نبود» من 
ه رگز ندیدم که او نمازهای یومیه و تکالیف مانند آن را انجام دهد اما او را در حال نیایش دیدم. او آدم دینداری بود؛ به این 
معنا که نه تنها خدا را باور داشت» بلکه نیایش هم می کرد.(۲) 


دید گاه باطن گرایی و توجه به مسأله امامت در تفکر شیعه موجب شد تا کربن وارد حوزه ای از مطالعات اسلامی شود که آن 
را امام شناسی پیامبر شناسی و موضوعاتی از این دست می نامید و به همين جهت در سیر همین بحث» متوجه مسأله امامت در 
عصر کنونی یا مهدویت گردید. به یقین می توان گفت. هانری کربن از جمله خاورشناسانی است که درباره مهدویت سخنان 
نا گفته ای دارد و هنگام نگرش به این مسأله» آن را به طور نظام مند و ارگانیک با دیگر عناصر و مبانی شیعی مطرح می سازد 


و به مهدویت. صرفاً به صورت 


ص:۵۷ 


۱- رامین جهانبگلی در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۷: «کرین توجه ویژه ای به امکان هدایت توسط امام داشت.علامه 
طباطبایی که همه عمر را به معنویات و افزون بر آن به نگارش در باره فلسفه و کلام گذرانده بودند از این واقعیت کاملا 
آ گاه بودند. ایشان از سویی عشق کرین را به ائمه می ستودند و از دیگر سو بر این امر خرده می گرفتند که او راضی برد 
شتا د اباط موی کل کر نما 


۲- رامین جهانبگلی در جست و جوی امر قدسی» صص ۱۴۳۸ - ۱۴۷. 


یک گزینه و آموزه تفکیک شده توجه نمی کند. پاره ای از خاورشناسان و حتی عالمان اسلامی آن گاه که به مهدویت می 
پردازند» به ارتباط آن با دیگر آموزه ها و تأثیر آن بر دیگر ارکان شریعت و تعالیم دینی توجه نمی کنند» بلکه مهدویت را از 
بستره تعالیم دینی انتزاع می کنند و به صورت تحلیلی؛ نه تر کیبی و ا رگانیک» به پژوهش می پردازند در حالی که گاه 
عنصری علاوه بر اهمیت درونی در نظام و پیکره یک تفکر یا دین» از موقعیت فوق العاده و منحصر به فردی نیز برخوردار 
است. نسبت مهدویت با دين به منزله قلب نسبت به بدن است» که علاوه بر این که می توان به طور مستقل به تحلیل و بررسی 
آن پرداخت. می توان به کار کرد و اهمیت آن با دیگر آموزه های دین نیز پرداخت. به طوری که تنها در این تحلیل ار گانیک 


مسأله مهدویت که ختم ولایت محفدی است. در قله رفیع تمامی مباحث علمی هانری کربن در عرصه شناخت عرفان 
شیعی قرار گرفته است» به طوری که با شناخت تمامی ملفه های فکری کربن در توصیف عرفان اسلامی و شیعه باطنی؛ می 
توان مهم ترین ضلع هندسه ذهنی او در شناخت عرفان و فلسفه شیعی را مهدویت دانست. همانطور که در قله مباحث عرفانی 
از جمله طرح بحث حقیقت محمدیه توسط عرفاء مسأله ولایت محمدیه و مهدویه (ولایت مطلقه و مقیده) قرار گرفته است و 
نفی این قله رفیع» به فروپاشی یا عدم استواری تمامی ار کان عرفان و حقیقت محمدیه منجر می گردد؛ هم چنین می توان گفت 
که در تمامی آثار و کوشش های فکری این خاورشناس بز رگ مسأله مهدویت» به منزله رکن اصلی است» گویی که وی در 
ردان به ای مق لا بطم :ار له مدهت امسمالی فان میم الف و یه هن ماه اهر ای سم رورش 


فرقه شیخیه و شیعه دوازده امامی» به رکن اصلی بحث؛ یعنی مهدویت نظر دارد. اگر به آثار هانری کربن در 


ص :۵۸ 


زمینه فرهنگ عرفانی و شیعی» که شامل ده ها کتاب است» نظر گردد» اثبات می شود که وی» تحلیل عرفان و تشیع را بدون 
مسأله مهدویت ناتمام می داند. او ظهور حکومت مهدوی را تجلی و آشکار شدن باطن تمامی ادیان ابراهیمی می داند و می 
گوید: «به فرجام ظهور امام دوازدهم (مهدی» امام غایب) که در پایان دهر ما روی خواهد داد» کلیه مکنونات منزلات آلهی را 
آشکار خواهد کرد».(۱) 


وی در تبیین عرفان اسلامی» با استناد به سخنان بز رگانی چون عبدالرزاق کاشانی که از شارحان عرفان محیی الدینی است» می 
گوید که ولایت. بخشی از نبوت است و لازمه رسیدن به شریعت نبوی» رسیدن به مرحله ولایت است که این امر با شناخت و 
گره خوردن با حضرت ولی عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف تحقق می یابد. وی در کتاب «آیین جوانمردی» سخن 
عبدالرزاق کاشانی را درباره ولایت که محور اصلی بحث مهدویت است. چنین بیان می کند: 


به عقیده عبدالرزاق کاشانی به گونه ای است که ولایت بخشی از نبوت است. به نظر او لازمه رسیدن به مرحله نبوت» رسیدن 
به مرحله ولایت است؛ چرا که هر نبی پیش از نبوت. ولی بوده است. پس پیداست که نبوت مزید بر ولایت است؛ یعنی نبوت» 
ولا-یتی دائمی است و در حقیقت. پیامبری» امری موقتی است و این نکته ای است که ما از پیامبر شناسی شیعی» استنباط می 
روش پژوهشی هانری کربن در شيعه شناسی 


بعضی از اسلام شناسان غربی در نگاه به اسلام و تمدن اسلامی» شیوه تاریخی نگری را بر گزیده اند و کوشیده اند تا اسلام را 
به عنوان پدیده ای که در زمان و مکان خاص و در برهه ای از تاریخ رخ داده است» تحلیل کنند. در این شیوه پژوهش» تلقی 


محقق این است که یک پدیده تحت تاثیر 
ص ۵٩۹:‏ 


۱- هانری کربن» تاریخ فلسفه اسلامی» اسدالّه مبشر چاپ سوم انتشارات امیر کببر» تهران» س ۱ص ۰۱۷ 


۲- هانری کربن» آئین جوانمردی» احسان نراقی» نشر نو» تهران» س ۰۱۳۶۳ ص ۲۰. 


زمینه های خاص یک دوران و تحت تاثیر عناصر و عوامل پیشین خود به وجود آمده و هویت یافته است. به گونه ای که بستره 
تاریخی تعیین کننده هویت یک رخداد تاریخی قلمداد می گردد. اما در برابر آن» شیوه پدیدارشناسانه» به بررسی ماهیت یک 
پدیده به صورت شبکه ای و فرا زمانی و فرا مکانی می نگرد» به طوری که در این شیوه پژوهش؛ بیش از آنکه به عوامل تحقق 
تاریخی و شرایط ایجاد آن نگریسته شود به عناصر و مولفه های درونی آن نگریسته می شود و به آن پدیده» نگاهی توصیفی 
و ا رگانیک می شود و کوشش می گردد تا ماهیت آن مورد بررسی قرار گیرد» بدین جهت در این روش تحقیق» اهمیتی که به 
بیان و تفسیر مکانیسم و ساختار پدیده داده می شود درباره ريشه های تاریخی و صدق و کذب آن وجود ندارد و بر خلاف 
روش تاریخی نگری در این شیوه نه علت و نه دلیل هیچیک مطرح نیست. 


هانری کربن در دين پژوهی» مانند توشیهیکو ایزوتسو مير چا الیاده» رودولف اوتو اتين ژیلسون و فریدریش هایلر از شیوه 
پدبدار شناسی استفاده نموده است(۱). این عده از اندیشمندان در روش شناخت موضوعات تحقیقی خود از دید گاه تاربخی 
نگری یا اصالت تاریخ(۲) به مسأله نمی نگرند و موضوع را از جهت تحققش در زمان و مکان خاص یا حیثیت تاریخی بررسی 
نمی کنند. در شیوه پدیدارشناسی. آنچه بیش از هر چیز اهمیت دارد» شناخت پدیده است آن طور که بر فرد عرضه می 


گردد.(۳) به تعبیر آنه ماری شیمل» در روش 


ص:۶۰ 


۱-« کربن در مقابله نمودشناسی (پدیدارشناسی ) هوسرل با نمودشناسی هاید گر و نیز مقابله آرای هاید گر با اندیشه های 
یاسپرس» مسأله روز بود و گفت و گوهای دوستانه شب های دراز در خانه گابریل مارسل را پر می کرد» (هانری کربن, آفاق 
تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۲۹) 

Historicism -Y 

۳- دکتر سید حسین نصر در باره روش پدیدارشناسی هانری کربن در زند گینامه خود نوشت خود چنین می گوید: «یک بار 
من از کربن پرسیدم که او خود را از چشم فلسفه چگونه می بیند؛ او گفت: من یک پدیدارشناس هستم» اما این واژه را در 
معنای سنتی آن که عبارت است از کشف المحجوب به کار می برم. معنای لفظی این اصطلاح معروف عربی برداشتن پرده از 
روی چیزی است که در پس پرده قرار دارد. کربن مفسری معنوی بود که وظیفه فیلسوف حقیقی را در این می دانست که 
بتواند معانی خفیه و درونی اشیا را بیرون کشد. او زند گی خود را وقف این وظیفه و به خصوص وقف فهم معنای باطنی عالم 
خیال و عالم فرشتگان کرد و آثار عظیمی خلق کرد که به عمیق ترین آموزه های سنت های فلسفی غربی و اسلامی می 


پردازد»؛ (سید حسین نصر در غربت غربی» ص 4۷). 


پدیدارشناسانه محقق می کوشد تا با این روش به کانون یک دین وارد شود و به درونی ترین امر مقدس هر دين دست 
یابد.(۱) در نگاه تاریخی ما نمی توانیم بفهمیم که یک فکر چه مبانی ای دارد و چگونه به وجود آمده است ولی در نگاه 
پدیدار شناسانه» مبانی و چگونگی پیدایش یک تفکر و انديشه را می توان فهمید. در این روش توصیف و شناخت یک 
پدیده و تأثیرات آن _ که به تعبیر ادموند هوسرل یک نوع روانشناسی توصیفی(۲) است _ مورد توجه می باشد و توسط آن 


می توان به جهان فکری» زندگی افراد و به مفهوم یک پدیده پی برد. به تعبیر موریس کوروز: 


این روش به توصیف پدیدارها به همان نحو که خود را به وسیله خودشان نشان می دهند» می پردازد. هر چیزی که خود را به 
هر نحوی که باشد. ظاهر سازد» پدیدار نامیده می شود مراد این است که به پدیدارها اجازه داده شود خودشان را پاک و بی 
آلایش آشکار سازند... از نظریاتی که نسبت به خود اشیاء بیگانه هستند باید چشم پوشی کرد... روش پدیدارشناسی عبارت 


از تلاشی برای دریافت واقعیت ها در روشنایی خاص و غیر قابل تأویل خود آنهاست.(۳) 
همچنین مارتین هاید گر درباره پدیدارشناسی می گوید: 


۳ 


۱- آنه ماری شیمل در باره روش پدیدارشناسانه فریدریش هایلر می گوید: « هایلر می کوشد ابتدا با مطالعه پدیده ها و سپس 
سطوح عمیق و عمیق تر بازتابهای انسانی در برابر ذات الهی به کانون یک دین وارد شود و به درونی ترین امر مقدس هر دین 
دست یابد» (آنه ماری شیمل» تبیین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام عبدالرحیم گواهی؛ دفتر نشر فرهنگ 
اسلامی» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۳۶). 

Descriptive Psychology -۲ 


۳- موريس کوروز» فلسفه ی هاید گره محمود نوالی» انتشارات حکمت. تهران» س ۰۱۳۷۸ صص ۲۶ - ۲۵. 


در پدیدارشناسی سعی می شود. موفعیتی فراهم شود تا خود شئ» خود را نشان دهد و با مفاهیم نارسا و مبهم در خفا و حجاب 
نیفتند» وقتی یک جنگلی از جنگل صحبت می کند» یا بک کویری؛ از کویر صحبت می کند بابد پرسید آن جنگل و آن 
کویر برای آن ها چگونه پدیدار می شوند. نه اینکه ما به آن ها از ورای مفاهیم پیش ساخته شده» بنگریم و تأویل نماییم.(۱) 


در شبوه بدیدارشتاسانه بر خلاف شیوه تاریخی نگرق._ که میتبی بر روش پوزشوستی می باشد. _.هدت شناعت پدیده از 
راه شناخت عناصر ذهنی و روانی افراد و درک پیامدهای آن بر آثار خارجی است و این امر با شناختن و با زکاوی علت ها و 
عوامل فکری امکان پذیر است» بر خلاف شیوه پوزیتیویستی که در آن بررسی مسأله بدون نظر داشتن به ظرفیت ها و عناصر 


به تعبیر نصر روش کربن بر خلاف بسیاری از مستشرقان پیشین بر اساس لغت شناسی و یا تاریخ نگاری صرف نبود و عظمت 
او در این بود که در دوران جدید نخستین کسی بود که علاوه بر این که شرق شناس بود» فیلسوف هم بود و نگاه صرف 


بی گمان کربن فیلسوف جدی ای بود و نگاه او به متونی که درس می داد نه همچون لغت شناسان و تاریخ نگاران که از دید 
فیلسوفی عارف مسلک بود. او متفکر برجسته ای بود و بزرگی اش در این است که در دوران جدید عملا نخستین شرق شناس 


اروپایی در حوزه مطالعات اسلامی بود که در عین حال فیلسوفی هوشمند به معنای سنتی کلمه به شمار می آمد.(۲) 
هانری کرین بر خلاف پاره ای از خاورشناسان 


ص:۶۲ 


۱- موریس کوروز فلسفه ی هاید گر» محمود نوالی» انتشارات حکمت. تهران» س ۰۱۳۷۸ ص ۲۶. 


۲- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۴۸. 


پیش از خود همچون دارمستتر(ای ایگناتس گلدنسیهر(۲) و فان فلوتن»(۳) مار گر لوت و دیگران به مسأله مهدویت از 


دید گاه تاریخی نگری نمی نگرد و مانند آنان در صدد ارزیابی و بررسی عوامل جبری تاریخ در پیدایش این فکر نیست: 


کربن نه تنها شرق شناسی برجسته بود که عمری بس پر ثمر را وقف فلسفه و معارف اسلامی و به خصوص حکمت ایرانی 
کرد بلکه فیلسوفی توانا نیز بود که با نگاهی فیلسوفانه و نه فقط از دید گاه تاریخی و یا زبان شناختی به میراث بسیار پر ارج 
فلسفه در ایران می نگریست. نتیجه تقاطع این دو دید گاه فیلسوفانه و خاور شناسانه؛ ایجاد آثاری بدیع بود که برای اولین بان 
دنیای انديشه فلسفه ایران و تشیع و نیز جوانبی اساسی از تفکر صوفیانه را که متعلق به اسپانیا مخصوصاً مکتب محیی الدین ابن 
عربی است. به مغرب زمین معرفی کرد و به علاوه یک نسل پژوهشگران ایرانی و جوانان این سرزمین را که پس از فراگرفتن 


زبان ها و دانش های غربی در جست و جوی خویشتن و فرهنگ فلسفی و معنوی خود بودند» به اصل خود باز گر داند.(۴) 


آن دسته از خاورشناسان با تکیه بر روش 
ص:۶۳ 


.)Darmesteter )۱۸۹۴ - ۱۸۴۹ -۱‏ وی یکی از خاورشناسان معروف در قرن نوزدهم است که در باره اسلام و مهدویت 
کتاب نوشته و بر اساس شیوه تاریخی گری می کوشد تا مهدویت را بر اساس ريشه ها و تحولات تاریخی بررسی کند. کتاب 
او در زمینه مهدویت به فارسی ترجمه شده است. عنوان کتاب شناسی آن عبارت است از: «دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا 
قرن سیزدهم» محسن جهانسوزء کتابفروشی ادب. تهران؛ 4۱۳۱۷ 

۲- ۸۵۰ = ۱۹۲۱) 60۱02116۲ 19۳032) ایگناتس گلدتسیهر یکی از برجسته ترین خاورشناسان است که درباره مهدویت 
نیز به تفصیل سخن گفته است. عنوان کتابش به عربی و فارسی عبارت است: ایگناتس گلدتسیهر العقیده و الشریعه فى 
الاسلام محمد یوسف موسی و همکاران الطبعه الثانیه» دار الکتب الحدیثه» مصر.۱۹۵۹؛ ایگناتس گلدتسیهر درسهایی در 
باره اسلام (فرقه ها علینقی منزوی» بی جاء بی تا. 

۳ ء1۸۶ — 14۰( .(Gerole van vloten‏ وی از جمله خاورشناسانی است که در باره تشیع و اعتقاد به مهدویت کتاب 
نوشته است. وی می کوشد تا مذهب شیعه و اندیشه مهدویت را برآمده از افکار کوفیان و ساخته دست کسانی چون مختار 
ثقفی بداند که خواستند با عنوان مهدویت» حکومت وقت را سرنگون کنند. عنوان کتاب او که به عربی و فارسی ترجمه 
شده عبارت است: فان فلوتن» السیاده العربیه و الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی امیه؛ الد کتور حسن ابراهیم حسن و محمد 
زکی ابراهیم. الطبعه الثانیه, مکتبه النهضه المصریه قاهره» س ۱۹۶۵؛ فان فلوتن» تاريخ شيعه و علل سقوط بنی امیه. سید 
مرتضی هاشمی حاثری» چاپ تهران بی جاء بی تا. 


۴- سید حسین نصر» معرفت جاودان, به اهتمام سید حسن حسینی انتشارات مهر نیوشاء تهران» س ۰۱۳۸۶ ج دوم ص ۳۸. 


تاریخی نگری اعلام می کنند که انديشه مهدویت توسط عده ای از شیعیان کوفه (مانند مختار ثقفی و کیسانیه) یا مسلمانان 
سودان (مثل محمد احمد سودانی مدعی مهدویت) و يا دیگر سرزمین های اسلامی, به وجود آمد تا از گسترش قدرت بنی 


منجی گرایی به قیام برخیزند و از این راه مردم را برای یک نهضت آزادی بخش گرد آورند. 


بنابراین با توجه به روش شناسی مذ کور» هیچ گاه به ارزشیابی یک اعتقاد دینی و اهمیت آن از دید گاه نظام اعتقادی دین و 
پیروان آن دین» نگریسته نمی شود و توجه نمی گردد که قضیه مهدویت در درون مذهب چه جایگاه و منزلت اعتقادی و 
آئینی دارد و تا چه میزان از اهمیت درون دینی برخوردار است. بلکه در نگاه تاریخی نگری _ که شیوه متداول بسیاری از 
شرق شناسان و دین بژوهان آنگلوساکسون در اواخر قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم بود _ هر پدیده ای در بستره ای از 
حوادث و جریانات تاریخی به وقوع پیوسته است. به طوری که نمی توان آن را جدای از شرایط تاریخی آن بررسی نمود. به 
همین جهت از این منظر اندیشه مهدویت خواهی» ساختگی و جعلی است که شرایط سیاسی و اجتماعی یا سرخوردگی فردی 
و روان شناختی موجب به وجود آمدن آن شده است. به طوری که از این راه مردم به یک منجی آسمانی معتقد می گردند و 


بدین وسیله به قیام اجتماعی و یا التیام روحی و روانی می رسند. 


اما بر اساس روش پدیدارشناسانه به جای آن که به توجیه و تبیین رویدادهای تاریخی بسنده شود و پیدایش یک اندیشه با 
رویدادهای جبری تاریخ و روح دوران گره زده شود بیش تر به مؤلفه های فکری و اعتقادی دین توجه می گردد و پژوهشگر 


به جای اظهار نظر به بیان و توصیف آموزه های مذهب می پردازد. در نگاه 


ص۶۴ 


پدیدارشناسانه به مهدویت. محققی همچون هانری کربن به جای آن که به رد یا اثبات موضوع بیردازد و درباره صدق و 
کذب آن سخن بگوید یا مهدویت را اختراع مدعیان مهدویت تلقی کند. به این موضوع می پردازد که مهدویت از منظر 
آموزه های دینی» چگونه توصیف شده و نگاه کتاب و سنت يا نظر و اعتقاد عالمان و عارفان شیعی به مهدویت چگونه است. 
در واقع بر خلاف روش تاریخی نگری که در میان خاورشناسان پیش از کربن شایع بوده است. شیوه توصیفی و پدیدارشناسانه 
که رویکردی همدلانه با موضوع پژوهش است» روش تحقیق او را تشکیل می دهد و او به جای آن که به اظهار نظر شخصی و 
تحلیل تاریخی صرف بپردازد» می نگرد که آموزه ای چون مهدویت در درون نظام و سیستم اعتقادی و فکری اسلام و به ویژه 
شيعه چه نقش و کار کردی دارد. 


در روش پدیدارشناسی» بررسی و مطالعه یک پدیده حتی بیش از پرداختن به حقانیت و کشف دلیل آن» اهمیت دارد و محقق 
سعی می کند که مجموعه عوامل یک فکر را به صورت شبکه ای و منسجم شناسایی کند. در واقع پدیدارشناس سخن درباره 
صحت و حقانیت یک پدیده را به صورت معلق می گذارد و به اصطلاح تعلیق حکم می کند و می کوشد تا به هم زبانی و 


همدلی با یک پدیده و پدید آوران آن پردازد. 


بر این اساس کربن» در بررسی عناصر فکر شیعیء تفکر شیعه را در تاریخ و زمان عینی مورد توجه قرار نمی دهد بلکه آن را 
در خارج از تاریخ به معنای متداول آن و به تعبیر دیگر در عرصه ای که خود ضد تاریخ است و در زمان و مکانی غير مادی؛ 
بلکه معنوی قرار گرفته» بررسی می کند و به بیان ريشه ها و بنیادهای آن می پردازد. در واقع در بررسی تاریخ قدسی» زمان 


آفاقی جای خود را به زمان انفسی می دهد. به همین جهت کربن درباره تفسیر پدیدارشناسانه از مهدویت می گوید: 


ص :۶۵ 


در شرح حال امام دوازدهم» خطوط رمزی و مثالی مربوط به ولادت و غیبت او فراوان به چشم می خورد.... نقد تاریخی» این 
جا راه به جایی نخواهد برد؛ زیرا بحث بر سر آن چیزی است که ما تاریخ قدسی نامیده ایم. این جا بايد به عنوان پدیدار شناس 


رفتار کرد: کشف نیات وجدان شیعی برای مشاهده آنچه که وجدان شیعی از همان آغاز به خود ظاهر ساخته است.(۱) 


در نگاه تاریخی نگری در برابر پدیدارشناسی» ا گر واقعه تفکر» مکتب و اندیشه ای را از رشته تاریخی و ارتباط طولی آن 
جدا سازیم قابل شناخت نیست و حتماً یک واقعه یا پدیده را باید در روند تاریخی و در نسبت با گذشته و حال آن بررسی 
نمود؛ اما در پدیدارشناسی» نیازی به ارتباط منطقی واقعه ای با گذشته و حال و یا مکان وقوع آن نمی باشد و هر چند شناخت 
زمان و مکان می تواند در فهم پدیده ای کمک کند اما لزوماً ما در شناخت یک پدیده نیازمند روند تاریخی و قبل و بعد 
نیستیم. آنچه در پدیدارشناسی اهمیت بسیار دارد» عناصر اصلی و مولفه های اصلی خود پدیده است. هر چند که این پدیده 
در ارتباط با پدیده های اطراف خود هماهنگ و ساز گار نباشد. از این رو کرین در شناخت پدیدار شناسانه تفکر شیعه. فراتر 
از بررسی تاریخی پیدایش شیعه» به مولفه های اصلی حکمت معنوی شیعه اشاره و ویژگی های اصلی آن را بیان می کند. به 


نظر او» کلید واژه های پدیدارشناسی شیعه عبارتند از: تأویل» امامت» ولایت» شریعت. طریقت» حقیقت و مهدویت. 


ادامه امام شناسی در عصر ما است. قرار می دهد و مسأله مهدویت را در پدیدارشناسی شیعه» دارای مر کزیت می داند. او می 


گوید: 


ص:۶۶ 


۱- هانری کرین» تاریخ فلسفه اسلامی» سید جواد طباطبایی» چاپ دوم» کویر» تهران» س ۰۱۳۷۷ ص ۱۰۳ . 


اسلام شیعی» مبتنی بر نوعی پیامبر شناسی است که در یک امام شناسی بسط پیدا می کند.... وظیفه حکمت نبوی» تداوم و 
حفظ معنای معنوی وحی الهی؛ یعنی باطن است. وجود اسلامی معنوی نیز وابسته به همین حفظ باطن است و گرنه اسلام با 
گونه های ویژه آن» دستخوش همان فرایندی می شد که در مسیحیت. نظام های کلامی را به ایدئولوژی های اجتماعی و 


مهدویت کلامی را به عنوان مثال به مهدویت اجتماعی و به امری عرفی تبدیل کرد.(۱) 


هانری کرین در مسأله مهدویت و شناخت شيعه به عناصر» شاخص ها و بنیادهای فکر شیعی می پردازد و از نگاه اوه حقانیت و 
درستی این مباحث مفروض گرفته می شود. در واقع» برای او از جنبه پدیدار شناسیء د رک حقانیت و درستی اعتقادی که 
محور بحنش می باشد _ هر چند که او معتقد به این مباحث باشد _ از اولویت برخوردار نیست.(۲) کربن وقتی قرائت عرفانی 
از شیعه را ارائه می دهده تنها به بیان بنیادها و پایه های این تفکر نظر دارد و در این راستا تمامی گونه های باطن گرایی و 
تأویلی فرقه های شیعه از جمله نظرات فرقه اسماعیلیه» عرفان از منظر محیی الدین و سید حیدرآملی» مسأله ولایت و امامت؛ 
موضوع مهدویت. تفکر سهروردی. مذهب شیخه و دیگر امور را مورد بررسی قرار می دهد و بررسی این امور در 
پدیدارشناسی فکر شیعه باطنی» برای او اهمیت فراوانی دارد و همان طور که ممکن است یک مسلمان موضوع تحقیق خود را 


مسیحیت قرار دهد و سال ها بکوشد تا به 
ص: ۶۷ 


۱- هانری کربن» تاریخ فلسفه اسلامی» سید جواد طباطبایی» چاپ دوم» کویر» تهران» س ۰۱۳۷۷ ص ۱۵. 

۲- کربن در بیان افکار شیعه باطنی به مفهوم دلالی خطبه البیان حافظ رجب برسی در کتاب مشارق الانوار استناد می کند؛ 
بدون آن که به سند و اثبات صدور این خطبه بپردازد» یا در باره جزیره خضرا و دریای سفید یا سفر به پنج جزیره فرزندان 
امام زمان که آن را به زبان فرانسوی ترجمه نموده» سخن گفته است» يا در باره فرقه شیخه و طرح مسأله جسم هورقلیائی؛ 
رکن رابع و اهمیت بحث ولاعیت و مهدویت در تفکر شیخیه کتاب نوشته است. اما به صدق و کذب کلامی و اعتقادی 
موضوع توجه نمی کند. آنچه برای او اهمیت دارد» بیان عناصر اصلی تفکر عرفانی شیعه باطنی می باشد و در باره حقانیت و 
صدق این سخنان تعلیق حکم می کند و به اصطلاح آن را در داخل پرانتز می گذارد. 


بررسی عناصر فکری مسیحیت بپردازد و از آن توصیفی واقعی و مطابق با اعتقاد مسیحیان را ارائه نماید» کربن نیز در صدد 
ست تا مبانی اصلی فکر شیعه ولوی یا باطنی را مطرح سازد. از این رو در راستای شناخت این مسأله با موضوع مهمی چون 


مهدویت به عنوان مهم ترین پایه آن مواجه می شود و در بیان آن به عنوان قله فکری عرفان شیعی سخن می گوید. 


توصیف مؤلفه ها و عناصر درونی این اعتقاد و تأثیر آن در رفتار و افکار مسلمانان و جوامع اسلامی بپردازد و هماهنگی و 


پیوستگی این فکر با اجزای درونی آن را آشکار سازد. 


هانری کربن بر اساس این شیوه تشخیص داد که مسأله مهدویت بنیاد اصلی شیعه و عرفان و موضوع امام دوازدهم از مهم ترین 
مباحث اعتقادی _ عرفانی شیعه تلقی می گردد. وی معتقد بود که نمی توان به تشیع» عرفان و حکمت معنوی قائل شد امّا 
مسأله امامت و ولایت امام را که سرانجام به امام عصر عليه السلام ختم می گردد نادیده گرفت. وی مهم ترین عنصر اعتقاد 
اسلامی» فلسفه و حکمت اسلامی را که مايه زنده ماندن و پوبایی اسلام می باشد. مسأله ولایت امام معصوم تشخیص داد و 
خصوصاً در بیان عرفان و حکمت معنوی شیعه به طور جدی معتقد بود که تمامی عناصر عرفانی و حکمی شيعه به مسأله 
امامت و ولایت معطوف می گردد و در گزینش علمی تمامی آ ار علمی خود و در پرداختن به عارفان و فیلسوفان و حتی فرقه 
های مذهبی, به کانون و هسته اصلی حکمت و عرفان یعنی ولایت امام» توجه دارد. کربن معتقد بود که سهروردی نخستین 
فیلسوفی بود که اعتقاد داشت حکمت معنوی اسلام باید جایگزین فلسفه ارسطویی گردد و از اسلام تفسیر حکمی ارائه داد و 


به دنبال ارائه الگو و مدل جدیدی از اعتقاد دینی به جای فلسفه ورزی یونانی بود و اگر وی به فیلسوفان پیش از 


ص :۶۸ 


سقراط جون فیتاغورت» نارمتیذس».هرا کل وربا تحکیمان ابران بانستان اشاره مین که به این ولل است که ان ھا را همسو 


با تفسیر حکمی و معنوی از اسلام می پندارد. 


کربن به محبی الدین» سید حیدر آملی» صدرالمتآلهین و فرقه های اسماعیلی» شیخه و سرانجام به شيعه دوازده امامی پرداخت. 
چون در همه این اندیشمندان و فرقه ها مسأله تأویل باطنی» امامت» حقیقت محمدیه ولاعیت و سرآمد این مباحث» ختم 
ولایت مقیده یعنی ولایت مهدوی قرار گرفته است. بنابراین بیهوده نیست که هانری کربن در بررسی تمامی این اندیشمندان و 
فرقه ها به جنبه مشت رک و فصل الخطاب عرفان و حکمت معنوی» یعنی ولایت مهدوی تأ کید می ورزد. از این رو عجیب است 
که بر خلاف پاره ای از اندیشمندان مسلمان که مسأله مهدویت را امری حاشیه ای و آموزه ای دینی هم شأن با دیگر مولفه 
های دینی می دانند» کربن در بررسی پدیدارشناسانه و بیان عناصر و پایه های اصلی اسلام شیعیء چه نیکو از منظر بیرونی و 
معرفت درجه دوم و از نگاه یک غير مسلمان متوجه اهمیت اساسی امامت مهدوی می گردد و آن را گوشزد می کند که اگر 
عرفان و تشیع؛ مسأله سرپرستی و ولایت امام معصوم را در هر عصر و دوره ای _ که در عصر ما ولایت امام مهدی عجل الله 
تعالی فرجه الشریف است از تفکر خویش دور سازد» و تأویل و تفسیر شریعت و رسالت را از او نخواهد» گوهر تشیع و عرفان 


اسلامی را نفی نموده است. 


سید حسین نصر می گوید که گرایش کربن به امام شناسی» پیامبر شناسی و موضوعاتی از این دست در فرهنگ شیعی و 
اسلامی؛ شاید او را به گونه ای متوجه مبحث مسیح شناسی يا اعتقاد به باز گشت مسیح یا منجی گرایی موجود در اندیشه های 
مسیحیت می کرد و برای او تداعی این تفکر مسیحی بود؛ زیرا مسیحیان و دیگر ادیان ابراهیمی و غیر ابراهیمی به منجی گرایی 
معتقد هستند و این امر اختصاص به تفکر اسلامی ندارد» از اینرو 


ص:۶۹ 


شاید کربن انگاره های خود از مسیحیت را در این تفکر اسلامی و شیعی می جست: 


به هر روی فکر می کنم این رازی است که شخص کربن چگونه د رگیر مطالعه حوزه ای شد که خود آن را امام شناسی؛ 
پیامبر شناسی و موضوعات مشابه می نامید. و انگهی هر چند دید گاه کربن به وحی در ساحت باطنی آن به هدایت امام مربوط 
می شد با این همه او را به گونه ای مسیح شناسی [با ز گشت مسیح = 513۸15۳ 16[] رهنمون ساخت که با شکل 
ارتد وکس سنتی مسیحیت اعم از کاتولیک. و دیدگاه غالب پروتستان متفاوت و در واقع به مسیح شناسی اسلامی 
[مهدویت ]۷۱6551815 15121716 = ] نزدیک بود. این گونه بود که او مسأله نبوت و پیامبر شناسی را در حالی مطالعه می 


کرد که وحی را به الهام شهود و اشراق پیوند می داد.(۱) 
تفاوت مبان دو دیدگاه تاریخی نگری و تاربخی 


بی تردید منظور از رویکرد تاریخی نگری» رویکرد تاریخی نیست و نباید این دو مفهوم به یک معنا تلقی شود؛ زیرا نفی 
رویکرد تاریخی نگری از جانب وفاداران به روش پدیدارشناسی به معنای نفی رویکرد تاریخی نیست. منظور از رویکرد 
تاریخی در بررسی یک پدیده یعنی اينکه یک رخداد و یا واقعه در بستره تاریخی مورد بررسی قرار گیرد و از صحت و سقم 
تاریخی آن بحث شود. بعضی از اندیشمندان پدیدارشناس که به نقد شیوه تاریخی نگری می پردازند» در اشاره به این سا 
گفته اند که منظور از نقد تاریخی نگری مبنی بر اینکه یک پدیده را از زمان و مکان خاص آن جدا کنیم و 


ص: ۷۰ 


۱- رامین جهانبگلو» در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۷. ( به نظر می رسد مترجم کلمه مسیح شناسی و یا مسیح شناسی 
اسلامی را معادل کلمه انگلیسی ۳1655[3]0157 و ۷۱655۵۳570 151217016 قرار داده است. حال آنکه بهتر بود که از 
اصطلاح با زگشت مسیح یا منجی گرایی برای ترجمه کلمه 165518157۳ و از اصطلاح مهدویت برای ترجمه اصطلاح 
۲ استفاده می نمود. 


به بررسی مولفه های درونی و فرازمان و فرامکان آن بپردازيم به این معنا نیست که مطالعات تاریخی را نادیده بگیریم. آنان 
بشری را که از شناخت و درک ژرفای تاریخ خود چشم پوشی کند» بشری فاقد خاطره می دانند؛(۱) به طوری که حتی قائلین 
به دیگر نگرش ها گوشزد نموده اند که ما در تبیین درست یک پدیده نیازمند ارزیابی تاریخی هستیم. در واقع منظور از نقد و 
خرده گرفتن به تاریخی نگری این است که پدیده ها و اندیشه ها را فراتر از جبر تاریخی و روح دوران بدانیم. در واقع روش 
فراتاریخی و پدیدارشناسانه به منزله نادیده گرفتن روش تاریخی نیست» بلکه منظور این است که در شناخت پدیده صرفا به 
جبر تاریخ بسنده نکنیم. 


ص:۷۱ 


۱- هانری کرین که خود از جمله اندیشمندانی است که وفادار به شیوه پدیدارشناسی است. در باره روش تاریخی می گوید: 
« به یقین منظور این نیست که از مطالعات تاریخی چشم پوشی کنیم. بشریتی که از شناخت و درک ژرفای تاریخ خود چشم 
پوشی کند» بشریتی فاقد خاطره خواهد بود؛ این بشریت در وضعیت انسانی خواهد بود که حافظه خود را از دست داده است. 
امروزه حتی شاید خطری ما را تهدید می کند و گرنه چگونه ممکن است که بعضی تصمیمات و اظهاراتی که به طور مستقیم 
با غیر مستقیم با سرنوشت بشریت ارتباط دارد» خود نشانی از جهل مرکب به تاریخ باشد؟ وقتی که جوانان و میانسالان می 
گویند که نمی خواهند چیزی در باره گذشته بدانند به این نکته آگاه نیستند که در عوض اهل علم» زمین شناسان و کانی 
شناسان به خوبی می دانند که موضوع علم آنان در چه ژرفایی از زمین قرار گرفته است. ... آینده یک رودخانه کجاست؟ 
مصبی که رودخانه در آنجا به اقیانوس می پیوندد یا سرچشمه آن؟ بنابراین امیدوارم که علوم انسانی ما این نکته را فراموش 
نکنند. نه! اعتراض فیلسوفان بر عليه آنچه که اصالت تاریخت نامیده می شود به هیچوجه با این نوع دید ساده گرایانه نسبتی 


ندارد» (هانری کربن» فلسفه ایرانی و فلسفه تطبیقی» صص ۲۹ - ۲۸). 


زمینه های فکری کربن پیش از آشنایی با فرهنگ اسلامی 


پیش از این که مبانی فکری و دغدغه های کربن را نسبت به آموزه های اسلامی بیان کنیم» باید به زمینه ها و رگه های اصلی 
فکر او پیش از آشنایی با اسلام اشاره نماییم. هانری کربن قبل از این که به اران بياید و به صورت جدّی درباره تفکر ایرانی و 
شیعی به پژوهش های زرف و عمیق بپردازد» از بعضی فیلسوفان و اندیشمندان بز رگ غرب استفاده نموده بود که این آشنایی 
بی تأثیر بر شناخت و سنخیت یافتن او با شیعه نبوده است. کربن از شاگردان مارتین هاید گر(۱) در آلمان بوده و از او در زمینه 
متافیزیک» هرمنوتیک و تفسیر فلسفی از تاریخ درس آموخته بود» به طوری که به تعبیر داریوش شایگان - بر خلاف نگرش 
سید حسین نصر(۲) - کربن تا آخر عمر هیچ گاه از فلسفه هاید گر رویگردان نشد. کربن از جمله کسانی است که نخستین بار 
کتاب وجود و زمان هاید گر را به زبان فرانسوی ترجمه نمود» به طوری که سارتر نخستین بار به وسیله ترجمه کربن با هاید گر 
آشنا شد. بی تردید» آشنایی کربن با هاید گر در شکل گیری فکر و نگاه او به عرفان شیعی اثری عمیق داشت. همان طور که 
غیر از او هم» هاید گر شناسان دیگری در ایران 


ص:۷۲ 


Martin Heidegger -‏ 
۲- سید حسین نصر بر خلاف تفکر شایگان که معتقد است کربن تا آخر عمر علاقه مند به هاید گر بود» این علاقه را تنها 
متعلق به دوره اولیه زند گی کربن می داند: « تعبیر شایگان و این بنده از رابطه کربن و هاید گر با هم فرق دارد. شایگان متذ کر 
می شود که کربن همواره ارتباط خود با فلسفه هاید گر را حفظ کرد» حتی پس از کشف جهان فلسفی سهروردی و دیگر 
فرزانگان ایران. به نظر این جانب توجه کربن به هاید گر بیشتر در مرحله نخستین حیات فکری او بود مرحله ای که کربن از 


آن گذشت» چنان که در مقدمه خود بر کتاب المشاعر ملاصدرا به آن اشاره می کند» (معرفت جاودان» ج ۲» ص ۴۳ - ۴۴). 


بوده اند که میان هاید گر و عرفان رابطه هایی را ایجاد نمودند. 


از شیعه تحت تأثیر روایت هاید گری از اسلام است: 
کسانی که دغدغه «معنویت» و حساسیت دینی دارند در نقد هاید گر بر مدرنیته سکولاره تا دوباره دید گاههای «فرهنگی» با 
«اخلاقی» خود و سنت را باز می یابند. در بستر ايران تفسیر مجدد هانری کربن از اسلام شیعی» بازنمای روایتی هاید گری از 


دکتر سید حسین نصر نیز درباره علاقه کربن به پدیدارشناسی و توجه او به هاید گر می گوید: 


حال کربن به دلیل علاقه اش به پدیدارشناسی - به معنایی که خود از آن می فهمید و نیز به دلیل علاقه گسترده ای که به 
وجود و مسأله کلی وجود شناسی داشت. به دیدن هاید گر رفته بود. چنان که می دانید او آثار هاید گر را به فرانسه بر گرداند 
اما از فلسته هاید گر شاید از آن جت کے ااا موی اش رار آوزده تمی کردة کامله دای رد یر این او رک برد 
که هنوز هم در پی پاسخ های فلسفی می گشت و به این منظور بر آن شد تا به مطالعه زبان های شرقی همت گمارد.(۲) 


البته سید حسین نصر علی رغم اینکه تأثیر هاید گر را بر افکار و اندیشه های کربن در دوره اولیه حیات علمی او نفی نمی کند؛ 


تفکرات هاید گری احساس استغناء و بی نیازی نمود: 


این ننده به خاطر دارد که در سال ۱۹۶۶ با ن در کنفراز درباره ت در دانشگاه استرا کر کت ده بودیم. 
ین بنده ب رٍ ر با کربن در کنفرانسی درباره تشیع ستراسبور ک شر بودیم 


یک بعد از ظهر با هم به کلیسای قدیمی سنت اودیل که بر روی کوهی قرار دارد» رفتیم؛ با هم 


ص۷۳ 


۱- علی میر سپاسی» روشنفکران ایران: روایت های یأس و امید» ص ۱۳۲. 


۲-رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۳. 


کنار کوه ایستاده بودیم و به منظره درخت هایی که دامنه آن به سوی شرق و به طرف آلمان و جنگل سیاه کشیده می شد؛ می 
نگریستیم. کربن پس از چند لحظه دستش را روی شانه بنده گذاشت و گفت: هنگامی که جوان بودم از همین راه پایین می 
رفتم تا خود را به جنگل سیاه و سپس به اقامتگاه هاید گر در فرایبو رگ برسانم. ولی پس از کشف جهان فلسفی و معنوی 
سهروردی و ملاصدرا؛ دیگر حاجت به چنین سفری نبود.(۱) 


البته کربن خود در جای دیگری صریحا این اتهام را که رویگردانی او از هاید گر موجب گرایش وی به عرفان و یا 
سهروردی شده است. تکذیب می کند و پرداختن و علاقه خویش به سهروردی را متقدم بر آشنایی خود با افکار هاید گر می 
داند» در واقع چه بگوییم که کربن از هاید گر اعراض نموده است. یا او را وفادار به هاید گر بدانیم» در هر صورت او به عرفان 


و سهروردی پیش از هاید گر علاقه مند بوده است: 


با کمال تعجب شنیده ام عده ای گفته اند که من به صوفی گری و عرفان روی آورده ام چون از فلسفه هاید گر دلزده و ناامید 


شده ام؟! این برداشت از زند گی فکری من کاملا بی پایه و اساس است» زیرا نخستین نوشته های من درباره سهروردی در سال 
های ۱۹۳۳ و ۱۹۳۵ به چاپ رسید. در حالی که ترجمه من از هاید گر در سال ۱۹۳۸ منتشر شد.(۲) 


مسأله هرمنوتیکک که کربن با توجه به عرفان اسلامی آن را به کشف المحجوب ترجمه می کند. از مهم ترین رخدادهای 
فلسفی دوران کرین بوده است. این بحث توسط هانس گثو رک گادامر(۳» پل ریکور(۴) هاید گر و دیگر اندیشمندان مطرح 
شد. او با آشنایی با بحث هرمنوتیکك بز رگ ترین جریان فکری _ فلسفی زمان خود در جهان غرب را شناخت و در 


ص:۷۴ 


۱- سید حسین نصر معرفت جاودان ج ۲ ص ۴۴. 
۲- هانری کربن» از هاید گر تا سهروردی ترجمه حامد فولادوند» سازمان چاپ و انتشارات تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۲۰. 
G Gadamer ۳‏ ۲۱۰ 

Paul Ricoeur -۴ 


مواجهه با عرفان شیعی, به آن توجه کامل داشته است. از این رو باید گفت که کربن شیوه پدیدارشناسی هرمنوتیک(۱) را در 
بررسی عرفان و فلسفه شیعی از پدیدارشناسان غير کلاسیک چون هاید گر آموخت. وی درباره قرابت میان هاید گر و تفکر 


اسلامی می گوید: 


آنچه من در نزد هاید گر می جستم» آنچه در پرتو آثار هاید گر دریافتم» همان چیزی بود که در متافیزیک ایرانی _ اسلامی 


می جستم و می یافتم.(۲) 


به همین جهت. کرین در شناخت تفکر عرفانی شیعه» در نشست هایی که با علامه طباطبایی داشته است. درباره مسأله تأویل و 
تفسیر قرآن با وی» گفت و گو می نموده است» به طوری که همزبانی کربن با علامه طباطبایی که درباره تأویل کتاب مقدس 
و تأویل معنوی سکن می گفتند» برای دیگران سار جلب توجه می نموده است.(۳) داریوش شایگان می گوید: «کربن شیفته 


تآویلی است که در کتاب وجود و زمان نوشته هاید گر» می توان دید.(۴) 


از جمله اساتیدی که کرین از او در فرانسه استفاده نمود» لوئی ماسینیون می باشد. ماسینیون از جمله مستشرقانی است که 


درباره 
ص:۷۵ 


Hermeneutic -\ 

۲- داریوش شایگان» هانری کربن» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» باقر پرهام» آگاه» تهران» س ۱۳۷۱» ص ۶۶. 

۳- داریوش شایگان» هانری کربن» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» باقر پرهام آگاه تهران س 0۱۳۷۱ ص ۴۴. کربن 
گفت : « از آنجا که غرب حس تأویل را از دست داده» ما دیگر قادر نیستیم به رموز کتاب مقدس راه ببریم و جنبه های 
اساطیری ابعاد قدسی جهان را روز به روز بیش تر به فراموشی می سپریم .» و نخستین بار بود که من به ابعاد باور نکردنی این 
اصطلاح که کربن اغلب آن را به کار می برد» و چنان که می دانیم» کلید نفوذ به اندرون تأملات وی باقی می ماند» پی می 
بردم . علامه طباطبایی گفت :« بدون شناختن راز تأویل معنوی آیا می توان از این مسائل سخن گفت؟ معنویت حقیقی 
بدون تأویل ناممکن است » . دو مرد ( هانری کربن و علامه طباطبایی ) با وجود دشواری های زبان و بیان ... با یکدیگر توافق 
کامل داشتند . من به امکانات بیکران این « مفهوم » تأویل با همه نتایج مترتب بر آن بعدها پی بردم و دریافتم که سراسر 
زند گی کربن در حکم نوعی کوشش در راه شکوفا کردن هنر تأویل در وجود وی بوده است» یعنی رسیدن به نمونه اعلایی از 
اندیشه درون نگر که وی پیش از آن جنبه هایی از آن را در نمودشناسی کشف کرده بود . اما همان چیزی که در فرایند 
انديشه غربی در حکم روندی بود که کسانی چون هوسرل و هاید گر پس از گذشت روزگاران دراز بدان رسیده بودند ... 
کربن به من می گفت : « منظور از کشف المحجوب همین است. یعنی پرده از باطن حقایق بر گرفت » . 

۴- داریوش شایگان» هانری کربن» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» باقر پرهام آگاه» تهران س ۱۳۷۱ ص ۶۸. 


اسلام و عرفان اسلامی سال ها پژوهش نموده و آثاری از خود به جای گذارده است. از جمله آثار وی کتابش درباره 
حلاج است که بیانگر دغدغه های عرفانی او می باشد. وی این علاقه را نیز در شاگرد خویش هانری کربن به یاد گار گذارد و 
موجب شد تا نخستین فیلسوف ایرانی که مورد توجه کربن قرار می گیرد. شهاب الدین سهروردی باشد» همان طور که 
نخستین عارفی که مورد توجه ماسینیون قرار گرفت» محیی الدین عربی بود. به نظر می رسد کربن نیز در تفسیر فکر ابن عربی 
و تقریب آن با اسماعیلیه افکار استاد خود را ادامه داده باشد. زیرا ماسینیون معتقد بود:هابن عربی با اقدام قاطع و ب رگشت 
ناپذیر الهیات عرفانی اسلام را به وحدت گرایی التقاطی قرامطه یا اهل ارتداد انتقال داد.»(۱) و(۲) 


از جمله اندیشمندان مسیحی که هانری کرین چون او» از شیوه پدیدارشناسی استفاده نمود اتين ژیلسون(۴) است. وی که 
اندیشمند و فیلسوفی مسیحی و تومیستی است. به مسیحیت با نگاه پدیدارشناسانه سی نگرد» و بسیار قابل مقا سه با محققانی 
چون کربن و ایزوتسو در اسلام و میرچا الیاده در نماد شناسی و اسطوره شناسی از دین است. به نظر می رسد هانری کرین در 


شیوه 


ص۷۶ 


۱- کلود عداس, ابن عربی سفر بی با ز گشت. نیلوفر تهران» س ۰۱۳۸۲ ص ۸۵. 

۲-«کنایات با شکوه ماسینیون در باب شیعه گری و صبغه اساسا درس های وی شعله عرفان را در روح کربن روشن می کرد. 
بر کنار ماندن از تأثیر کلام وی ممکن نبود. آتش جان وی و نفوذ جسورانه اش در زوایای نهفته زند گی عرفانی در اسلا 
که تا آن زمان هیچ کس بدینسان در آن راه نیافته بود» نجابت» خشم و شورید گی وی در برابر فرومایگی های این دنی؛ همه 
از عواملی بود که بر جان شنوند گان جوان وی تأثیر می گذاشت. از این گذشته ماسینیون» ضمن پذیرش آشکار سهم اساسی 
ایران در جهان اسلامی ... اذعان داشت که عالم ایرانی هرگز منزلگه مطلوب وی نبوده است. در حالی که کربن؛ برعکس؛ 
ایران را خانه خود احساس می کرد و عجیب این است که فرصت اقامت در این خانه را ماسینیون در اختیار وی گذاشت. به 
دنبال پرسش های مکرر در باب روابط فلسفه و عرفان ماسینیون چاپ سنگی مهم ترین کتاب سهروردی» حکمه الاشراق» را 
به وی داد و چنین گفت: «اين کتاب را بگیرید. فکر می کنم در آن چیزی مناسب حالتان پیدا کنید» . و کربن می گوید: 
«چیزی که ماسینیون می گفت. همان مصاحبت با سهروردی جوان بود که از آن پس در سراسر زندگی ام دست از من 
برنداشت» . (هانری کربن» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۲۳) . 

Etienne — Henry Gilson ۳ 


پدیدارشناسانه خود نسبت به اسلا و تشیع به مانند اتين ژیلسون(۱) در مسیحیت عمل نمود و از او الگو گرفته است.(۲) 


تفکر هانری کربن درباره عرفان و فلسفه اسلامی 


همان طور که اشاره شد. در طول تاریخ نسبت به تفکر شیعه و مذاهب اسلامی» نگرش ها و تفسیر های متفاوتی وجود داشته 
است. دید گاه هایی چون دید گاه کلامی» حدیثی؛ فقهی» اصولی فلسفی» عرفانی یا باطنی به دین در طول تاریخ پیروانی 
داشته» به طوری که هر یک از این دید گاه ها به یک جنبه و پاره ای از دین اهمیت بیش تری داده و به زاویه ای از اسلام 
پرداخته است. آنچه در آثار و تألیفات هانری کربن به چشم می خورد این است که کربن به شیعه باطنی یا ولوی گرایش 


زیادی دارد و بخش اصلی آار کربن در راستای بیان این تفسیر و قرائت از مذهب شيعه می باشد.(۳) 


ص :۷۷ 


۱- برای آشنایی با افکار ژیلسون رجوع شود به: اتين ژیلسون روح فلسفه قرون وسطی» ع. داووی» انتشارات علمی و فرهنگی؛ 
تهران ۱۳۶۶ 

۲- داریوش شایگان در باره رابطه کربن با ژیلسون می گوید: « کربن ... درس های اتين ژیلسون در بخش علوم مذهبی 
مدرسه عملی مطالعات عالی را در سال ۲۴ - ۱۹۲۳ با عطش تمام دنبال می کند. وی از این درس ها می آموزد که متون 
کهن را چگونه باید خواند و تفسیر کرد. تعالیم استادانه ژیلسن چنان تحسینی را در کربن بر می انگیزد که وی تصمیم می 
گیرد همان را الگوی کار خود قرار دهد. او می کوشد همان دقت نظر جامعی را که ژیلسون در قرائت و درک متون لاتینی و 
احیای آن ها به کار برده بوک در مورد متون عربی و فارسی ای که خود وی بعدها آن ها را ترجمه و منتشر کرده به کار برد.؛ 
(هانری کربن» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۲۱) 

۳- سید حسین نصر در مقاله ای در توصیف کتاب «آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» اثر داریوش شایگان در بیان چهار 
سفر معنوی و فکری کربن این چنین می گوبد: افکار او [کربن ] در چهار مرحله خلاصه می شود: ۱) از دایره نبوت تا دایره 
ولایت که رب النوع انسانی آن» حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم و حضرت حجت عجل الله تعالی فرجه الشریف 
است و رهنمای درونی آن. امام و فرشته و روح القدس و عقل فعال و حقیقت محمدیه و نحوه شناخت در آن مرحله الهام و 
کشف. ۲) از اصالت ماهیت به اصالت وجود که از لحاظ انسانی» رب النوع آن زرتشت و افلاطون اند و رهنمای درونی آن 
عقل فعال و نحوه شناخت در آن مرحله حضور به عنوان شاهد و يا آنچه فیلسوفان اسلامی «علم حضوری» نامیده اند. ۳) از 
حکایت تمثیلی و رویداد آن در درون که رب النوع انسانی آن کیخسرو و اسفندیار و رهنمای درونی آن سیمرغ و جبرئیل اند 
و نحوه شناخت در آن مرحله. مشاهده جام جم است. ۴) از عشق انسانی به عشق ربانی که رب النوع انسانی آن مجنون و 
عاشقان راه حق در تصوف اند و رهنمای درونی آن» حکمت الهی و نحوه شناخت در این مرحله شهود بین تعطیل و تشبیه 
یست. بالابخره آنچه این چهار سفر فکری و معنوی کربن را به هم مرتبط می سازد همان عالم خیال است که از جوانب 
گوناگون مرتبط به وحی و وجود شناسی و حکایت و درون نگری و عرفان است. (سید حسین نصر» حکمت جاودان ج ۲ 
ص ۴۶ - ۴۵). 


کربن در تقسیم بندی و شناخت ادوار فلسفه اسلامی از تقسیمات و گونه شناسی متداول در کتاب های تاریخ فلسفه تبعیت 
نمی کند و به آن ها روی خوشی نشان نمی دهد؛ زیرا وی معتقد است که تاریخ فلسفه اسلامی را بايد تاریخ فلسفه نبوی یا 
حکمت معنوی دانست و از منظر اوه حکمت اسلامی که بر گرفته از سنت نبوی و ولاعیت امامان است. دارای عمق و ویژگی 
هایی است که تاریخ فلسفه اسلامی را از تاریخ فلسفه یونان متمایز می سازد و ملفه های آن بر آمده از شریعت» طربقت و 
حقیقت است. از این رو وی در تقسیم بندی تاریخ فلسفه اسلامی» برخلاف مورّخان غربی که تاریخ فلسفه اسلامی را با ابن 
رشد پایان یافته می دانند. معتقد است که اوج فلسفه و حکمت معنوی اسلام و خصوصاً شیعه پس از این دوره تحقق یافته 


است. بدین جهت. وی تاریخ فلسفه اسلامی را به سه دوره تقسیم می کند: 


۱. از آغاز تا مرگ ابن رشد. نخستین دوره تاریخ فلسفه اسلامی است. این دوره از سده های آغازین اسلام و به هنگام ورود 


فلسفه به سرزمین های اسلامی شروع می گردد و تا سه قرن پیش از صفویه ادامه می یابد. به تعبیر کربن» با 


ص :۷۸ 


م رگ ابن رشد تفسیر خاصی از فلسفه به پایان می رسد اما نگاه جدیدی به فلسفه از جانب سهروردی و محیی الدین ابن 
عربی مطرح می شود که به اعتقاد اوه تدوین نوعی حکمت معنوی است. این در حالی است که در نگاه اندیشمندان غربی و 


فیلسوفانی که پس از ابن رشد آمده اند» هیچ گونه توجهی نمی شود. 


۲ از سه قرن پیش از صفویه دوره دوم آغاز می گردد و تا عصر صفویه ادامه می یابد. کربن معتقد است در این دوره الاهیات 
صوفیانه شکل می گیرد» و بزرگانی همچون مکتب ابن عربی؛ تعلیمات نجم الدین کبری» سهروردی؛ سید حیدر آملی پیوند 
میان تشیع با تصوف و آیین اسماعیلی شکل می گيرد. 


۳ از عصر صفویه تا کنون دوره سوم نام گرفته است. پاره ای از بز رگ ترین حکمای اسلامی متعلق به این دوره می باشند.(۱) 


کربن از جمله کسانی است که بر حسب این تقسیم بندی معتقد است که دوره دوم از تاریخ فلسفه از اهمیت زیادی برخوردار 
می باشد. از این رو در بیان عرفان و فلسفه اسلامی به اندیشمندان و متفکرینی می پردازد که در ایجاد حکمت معنوی حیات 
اثر بخش بوده اند که باید به این شخصیت هایی که در ترسیم کربن از پدیدارشناسی اسلام مؤثر بوده اند مستقلا پرداخته 
شود. لازم به ذکر است که کربن در مقدمه کتاب جامع الاسرار و منبع الانوار سید حیدر آملی در بیان مراحل تطور و تحول 
الهش و سکم ور عاو مها مره فا اسب دور ارت وان ور یھ ا کی ا مان اتان د وا 


امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف و آغاز غیبت کبری در سال ۳۹هجری (زمان وفات آخرین ناف 
ص:۷۹ 


۱- هانری کرین» تاریخ فلسفه اسلامی» سید جواد طباطبایی؛ چاپ دوم» کویر» تهران» س ۰۱۳۷۷ صص ۸۸-۷ 


امام عصر عج) می داند. دوره دوم را از سال ۹ هجری قمری تا زمان خواجه نصیر الدین طوسی در فرن هفتم می خواند. 
دوره سوم را از زمان مرگ خواجه نصیر طوسی تا زمان میرداماد در قرن یازدهم و ظهور مکتب اصفهان می شمارد و دوره 
چهارم را از زمان مرگ میرداماد تا رو زگار کنونی تقسیم بندی می کند.(۱) 


تأثیر آرای شهاب الدین سهروردی بر هانری کربن 


هانری کربن به سهروردی بسیار علاقه مند بود. آن گاه که در فرانسه اشتغال علمی داشت و در حال تخصص یافتن در زبان 
های باستانی و آموزش زبان های فارسیء عربی و پهلوی بود» موضوع تخصصش را شهاب الدین سهروردی قرار داد. شاید 
بتوان گفت که توجه کربن به شیعه باطنی و عرفان بر اثر دلدادگی ای است که وی به سهروردی داشت. از جمله کارهای 
علمی کربن در ایران» تصحیح مجموع آثار سهروردی است که جزء مجموعه گنجینه های نوشته های ایرانی می باشد. او 
نخستین کسی بود که با همکاری تعدادی از اندیمشندان ایرانی به جمع آوری مجموعه آثار سهروردی همت ورزید. شایگان 


درباره تأثیر پذیری کربن از شخصیت هایی همچون هاید گر اتين ژیلسون» سهروردی و دیکران می گوید: 


پس سیر و سل وک کربن جنبه های گوناگون دارد که مجموعه آنها به راهی می انجامد که در یک سوی آن اتين ژیلسون و 
مطالعات وی در قرون وسطا قرار دارد و در سوی دیگرش عرفان اشراقی سهروردی» ضمن آن که در مراحل راه به متفکران 
پروتستانی چون لوتر و هامان و به فیلسوفی چون هاید گر بر می خوریم. در طول این راه کربنی می یابیم که به گفته ر. شتوفر 


در عین حال «متکلمی پروتستان» «اهل تأویلی» از مشرب هاید گر» مستشرقی آشنا به رموز عرفان و مورخی مذهبی است. 


ص: ۸۰ 


هیچ یک از اینها جانشین دیگری نمی شود؛ زیرا فعالیت های معنوی کربن به نحوی با یکدیگر همزمان بودند. کربن همچنان 
که در گذشته زبانهای عربی و سانسکریت را با هم آموخته بود» مستشرقی بود در عین حال آشنا به تأویل فلسفی هاید گر. 
گذار از هاید گر به سهروردی» که آن همه کنجکاوی برانگیخت. معنایی ندارد مگر در صورت در نظر گرفتن گسستی معرفت 
شناختی که در آن «دازاین» (2356]1]) هاید گری باری از حد خود در گذرد تا به ساحت اخروی وراء م رگ بودن برسد.(۱) 


دکتر نصر درباره نقطه عطف زند گی هانری کربن اینچنین می گوید: 


کربن به من گفت که نقطه عطف فلسفی زند گی او آن روزی بود که در دانشگاه سورین سر کلاس ماسینیون نشسته بود. 
ماسینیون از علاقه کربن هم به فلسفه و هم به هاید گر و کسانی مانند او آگاه بود و علاقه معنوی کربن را به فلسفه خوب می 
شناخت. او در پایان کلاس کتاب کهنه ای را از جیب بیرون آورد در حالی که آن را به کربن می داد گفت: «اين گمشده 


توست». این کتاب» چاپ سنگی بود از حکمه الاشراق سهروردی.(۲) 


سهروردی از جمله نخستین فیلسوفانی است که مورد توجه کربن بوده و پایه فکری او را تشکیل داده است. سهروردی توجه 
خاصی به فلسفه خسروانی (ابران باستان / پهلوی)». فلسفه افلاطونی» نو افلاطونی و عرفان اسلامی داشته است و در راه پیوند 
میان این ملفه هاء به طرحی جدید از فلسفه و تبیین عالم دست زد که آن را می توان در کتاب حکمه الاشراق او دید. کلیه 
عناصری که مورد توجه سهروردی است. به نوعی معطوف به عرفان و تفسیر باطنی از عالم است. سهروردی خود تحت تأثیر 
فلوطین بود. همان طور که فلوطین در صدد جمع نمودن میان افکار و اندیشه های فیلسوفان پیش از خود بود و فکری 


ص:۸۱ 


۲-رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۳. 


اشراقی و شهودی داشت» سهروردی نیز به هماهنگ سازی میان حکیمان یونان ایران» پیامبران و عرفا پرداخت. و این امر بسیار 
مورد توجه اندیشمندی چون کربن قرار گرفت که به دنبال تأویلی باطنی از عالم بود. شاید در فرهنگ اسلامی» سهروردی 
نخستین کسی باشد که فکرش الهام بخش کربن در طرح مسأله حکمت معنوی به جای فلسفه یونان بوده است.نصر درباره 


علاقه کربن به سهروردی می گوید: 


احساس می کرد. او دلبستگی شخصی و بسیار عمیقی به امام دوازدهم و دیگر امامان شيعه داشت به گونه ای که عشق او به 
امامان شیعه باور نکردنی بود. چنان که گویی خود از شیعیان بسیار پرهیز گار است.(۱) 


سهروردی که عناصر ذهنی خود را وامدار افلاطون, فلوطین» فلسفه خسروانی و تصوف اسلامی بود» اعتقاد داشت همه بزرگان 
اندیشه» فیلسوفان و انبیا به بیان یک حقیقت که همان حکمت اشراق است. پرداخته اند و بر این باور بود که شناسایی حقیقی» 
همان حکمت اشراق است که از ابتدای تاریخ جوامع از هرمس» _ که گفته شده همان ادریس پیامبر است _ زرتشت و دیگر 
پیامبران تا فیشاغورث. افلاطون فلوطین و بزرگان صوفیه چون حلاج. بایزید بسطامی. سهل تستری» ابوالحسن خرقانی و 
ذوالنون مصری به آن پرداخته اند و همه آنان از یک حقیقت که با کشف و شهود و اشراق حقیقت حاصل می گردد» سخن 
گفته اند.(۲) 


کربن درباره رابطه تفکرات نو افلاطونی» خسروانی و اسلامی و تطبیق آنها با یکدیگر بر این باور است که این مفاهیم قابلیت 
تطبیق با یکدیگر را دارند و معتقد است به دلیل عدم 


ص:۸۲ 


۱- رامین جهانبگلی در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۴۷. 
۲ ر.کک به: عبدالحسین نقب زاده» درآمدی بر فلسفه» چاپ دوم» تهران» ۳۷۲ صص ۶ = ۱۶۵. 


تطبیق یافتن این مفاهیم با یکدیگر بوده که به کثرت و تعدد جهان بینی ها و اندیشه ها در شرق و غرب دامن زده شده است. 
به عنوان مثال وی معتقد است که میان سه اقنوم نو افلاطونی با حقیقت محمدیه در تفکر شیعه و صادر نخست نیز ارتباط وجود 
دارد و می گوید طرح این مباحث از جانب اندیشمندان در تمدن ها و فرهنگ های متفاوت. اصطلاحاتی متفاوت برای یک 
حقیقت می باشند» به طوری که این اندیشه کربن دقیقاً ريشه در همان تفکری دارد که سهروردی نخستین نماینده آن فکر 
شمرده می شود و می گفت که میان انديشه های یونانی» پهلوی و اسلامی هیچگونه تعارضی وجود ندارد و همه آنها را از 
یک آبشخور و خاستگاه می دانست و یا در تعبیری دیگر ملاصدرا معتقد بود که حکما و اندیشمندان پونانی» معرفت و دانش 
خود را از سرچشمه و مشکوه نبوی گرفته اند» از اینرو کربن با الهام از سخنان امثال سهروردی و ملاصدرا بر این باور بود که 
تفاوت میان بسیاری از اندیشه ها و تمدن های شرقی» بر اساس اختلافی زبانی و اصطلاحی است. و گرنه آن انديشه ها در 


بسیاری از موارد به بیان یک مفهوم و حقیقت می پردازند و سرمنشاً الوهی و نبوی دارد: 


باید توجه داشته باشیم که فیلسوفان ایرانی ما با چه سهولتی سه اقنوم نو افلاطونی را که عبارتند از احده عقل و روان (-نفس) 
ا کالم کت اه رشان وا ارت است اد لاهوت تیان ھک ری ا 
تعقل) و ملکوت (جهان نفس)؛ از این هم بالاتر نوافلاطونی گری ایرانی مفهومی از این به ميان آورده که مفهوم شیعی خاص 
و همان صادر اول از مصدر احد است که نور محمدی با حقیقت محمدیه نامیده می شود. در واقع این حقیقت همانا بار گاه 
تجمع گوهرهای نورانی چهارده معصوم است. میان پیامبر و امام همان روابطی فرض می شود که میان عقل (اقنوم دوم در 
فلسفه نو افلاطونی) و نفس (اقنوم سوم) وجود دارد. از اینجا به بنیاد فلسفه نبوت می رسیم که راه حل مشکل دشوار گذار از 
مه کر با زک 


ص:۸۳ 


بسیار را به شیوه ای اصیل پيشنهاد می کند. بدین سان فلسفه شیعی و فلسفه نو افلاطونی به طور متقابل حامی و نگهدار 
یکدیگر می شوند. این امر تا این تاریخ هرگز در همایش های فلسفه مورد توجه قرار نگرفته است» ولی امری است که 


تنوع جهان بینی ها در شرق و غرب را تشکیل می دهند.(۱) 


از منظر سهروردی که به حکمت معنوی و پیوند ميان حکمت پهلوی. سنت عرفانی و حکمت یونانی قائل است و میان آنها 
ارتباط و وحدت درونی قائل است. نوعی ارتباط میان مفاهیم زرتشتی و اسلامی به چشم می خورد و کربن به این ارتباط 
توجه خاصی دارد و در بسیاری از آثار خود از جمله تاریخ فلسفه خویش به مواردی از آنها اشاره می کند. وی می گوید که 
سهروردی میان شهریار عارف و حکیم ایران باستان و امام غائب شیعیان نوعی همسانی قائل بود» به طوری که سهروردی همان 
ویژگی هایی را که برای امام غائب شیعیان قائل بوده برای خسروان قائل بود. منظور از خسروان در سنت ایرانی همان نامی 
است که برای حکمای الهی استفاده نموده اند و برگرفته از نام کیخسرو حاکم پرعظمت و پرشکوه ایرانی است» از جمله اینکه 
سهروردی می گوید» همانطور که نور امام غائب موجب روشنی قلب مومنان و هدایت آنان می شود. هم چنین خسروان نیز از 


۰ ۳۹ 2 ۰ ۰ 
چنین ویژگی برخوردارند: 


خوارنه شامل قطب هم می شود. البته امام غائب از نگاه انسان ها پنهان است ولی نور او قلب مومنان را روشن می کند و آنان 


را در پرده اسرار تا جایگاه خویش در طبقه هشتم آسمان ها هدایت می نماید» خسروان از چنین 


ص:۸۴ 


۱- هانری کربن» انديشه غربی و گفت و گوی تمدنها : مجموعه سخنرانی های همایش ۲۹ - ۲۰ اکتبر ۰۱۹۷۷ نشر و پژوهش 


فرزان» تهران» س 4 ص ۶۲ 


ویژگی هایی برخوردارند. به باور سهروردی؛ شهریار عارف و حکیم ایران باستان و امام غائب شیعیان در یک کفه قرار 
دارند.(۱) 


وی در مسیر بیان حکیمان حقیقی حتی از دانایان و حکمیان ایرانی چون شاهان پیشدادی مانند فریدون و شاهان کیانی چون 
کیخسرو و از افرادی چون بز رگمهر نام می برد و آنان را در کنار حکیمان یونانی چون امپد کلس و فیثاغورث و عرفایی چون 
ابوالحسن خرقانی و ذوالنون مصری می نهد(۲) و معتقد است که مشابهت میان انديشه های افلاطون و اعتقادات ایرانیان باستان 
نمی تواند برآمده از یک اتفاق باشد. بلکه این افکار مشت رک را محصول حکمت باطنی و کشف حقایق عالم اعلی می 
داند.(۳)به همین جهت سهروردی خود را جانشین و وارث همان حقیقت اشراقی با حکمتی می شمارد که بر حکیمان مذ کور 
آشکار شده بود و دارای وحدت متعالی در تمامی جوامع و در میان تمام حکیمان است و حتی افرادی چون ابن سینا و 
فارابی را مصداق فیلسوف واقعی نمی داند. بلکه فیلسوف واقعی را عرفا و آن دسته از فیلسوفانی می داند که بهره ای از 
حکمت و اشراق داشته باشند. وی در یکی از کتاب های خود به بیان رژیایی می پردازد که در آن از مولف اثولوجیا ( که به 
اشتباه ارسطو تصور می شد) می پرسد که آیا مصداق واقعی فیلسوف. مشائیانی چون ابن سینا و فارابی هستند يا نه؟ و ارسطو 
در جواب او می گوید که این چنین نیست و حکمای واقعی بایزید بسطامی و سهل تستری هستند و در واقع حکمایی را که 


اهل اشراق و شهود هستند. تید 
ص:۸۵ 


۱- بن مایه های آیین زرتشت در انديشه سهروردی» ص ۲۳. 

۲- شهاب الدین سهروردی» حکمه الاشراق» مجموعه دوم مصنفات سهروردی. چاپ تهران. ص ۱۵۷: ( ... و الاضواء المینویه 
ینابیع الخره « خره» و الرأى التی آخبر عنها زرادشت و وقع خلسه الملك الصدیق کیخسرو المبارک اليها فشاهدها و حکماء 
الفرس كلهم متفقون على هذا حتی إن الماء كان عندهم له صاحب صنم من الملکوت و سموه « خرداد» و ما للأشجار سموه ۱ 
مرداد» و ما للنار سموه « اردیبهشت»). 

۳- غلامحسین ابراهیمی دینانی» شعاع اندیشه و شهود در فلسفه سهروردی» چاپ دوم. انتشارات حکمت. تهران» س ۱۳۶۶ 
صص ۴۳۹ - ۴۳۸. 


می کند.(۱)به همین خاطر از نظر سهروردی, فلسفه ارسطو آغاز فلسفه یونانی نبوده» بلکه پایان آن بوده است(۲) و او مانند 
افرادی چون مارتین هاید گر به فیلسوفان پیش از ارسطو چون افلاطون و حکیمان پیش از سقراط چون فیثاغورث و هراکلیتس 
توجه بیش تری دارد و آنان را به حقیقت و حکمت نزدیک تر می داند(۳) و در واقع می کوشد تا میان حکمت زرتشت و 
افلاطون وحدتی ایجاد کند.(۴) با وجود آن که سهروردی همان طور که در مقدمه حکمه الاشراق یاد آوری می کند» معتقد 
است که باید اول به دنبال حکمت بحثی و سپس به دنبال حکمت ذوقی بود. اما آنچه جلب توجه می کند. این است که وی با 
انتقاداتی که به پیروی از غزالی بر فلسفه و منطق ارسطویی وارد می سازد. می خواهد یک رویّه و روش خاصی را در فلسفه 
اسلامی که کربن از آن الهام می گیرد و از آن به حکمت معنوی تعبیر می کند» فراهم سازد. سهروردی خواست تا از حکمت 
دینی و سنت اشراقی» رویّه خاص فلسفی خود را بنا نهد. در این مسیر به یک نوع وحدت باطنی و درونی ميان تمامی 
اندیشمندان» مکاتب و حکیمانی که حقیقت را از مسیر کشف و مشاهده می طلبند» قائل است. و در 


ص:۸۶ 


۱- سید حسین نصر سه حکیم مسلمان» احمد آرام» چاپ پنجم» شرکت سهامی کتابهای جیبی» ۰۱۳۷۱ تهران» ص ۷۲ (به نقل 
از بخش ۵۵ الهیات کتاب تلویحات از آثار سهروردی )؛ تاریخ فلسفه اسلامی؛ هانری کربن» ص ۲۹۵. ارسطو در رژیا به 
سهروردی می گوید: « اینان < بایزید بسطامی و سهل تستری - فیلسوفان به حق بودند» . بدین سان حکمت اشراق میان 
فلسفه و تصوف. پیوندی ایجاد کرد و آن دو از آن پس از یکدیگر جدایی ناپذیر شدند. 

۲- سه حکیم مسلمان. ص ۷۱به نقل از مقاله ششم شهاب الدین سهروردی از طبیعیات کتاب مطارحات ). 

۳- سهروردی در بیان کمالات و تجربه های عرفانی و عظمت شخصیت افلاطون به نقل داستانی از تخلیه روح و عروج وی به 
عالم نور می پردازد و می گوید: «و قد حکی الالهی افلاطون عن نفسه فقال ما معناه: نی ربما خلوت بنفسی و خلعت بدنی 
جانباً و صرت کأنی مجرد بلا بدن» عری عن الملابس الطبیعه؛ بریء عن الهیولی فا کون داخلا فى ذاتی خارجاً عن سایر الاشیاء 
فأری فى نفسی من الحسن و البهاء و السناء و الضیاء و المحاسن العجیبه الانيقه ما ابقی متعجباً فأعلم آنی جزء من اجزاء العالم 
الاعلی الشریف.» تلوبحات» مجموعه اول آثار سهروردی» چاپ استانبول» ص ۱۱۲. 

۴- سه حکیم مسلمان» ص ۷۳. 


میان تمامی اندیشمندانی که در حوزه نظر و عمل اشتغال دارند. آنانی را که هم در فلسفه استدلالی و هم در عرفان به کمال 
رسیده اند» برترین و کامل ترین طیف می داند که به معرفت واقعی رسیده اند و از آنان به حکیم متأله تعبیر می کند(۱) و 
فیثاغورث و افلاطون از یونان و خود را در جهان اسلامی از جمله این حکیمان می داند. 


هانری کرین معتقد است که نظرات سهروردی بر اندیشه های خواجه نصیر طوسی. ابن عربی و شارحان شیعی و ابرانی ابن 
عربی بی تأثیر نبوده است.(۲) هم چنین بر میرداماد که متخلص به اشراق است و بر صدرالمتالهین شیرازی که بر کتاب حکمه 
الاشراق تعلیقه نوشت و بر عده ای از زرتشتیان شیراز به همراهی موبد بز رگ آذر کیوان که اوپانیشادها و بهگود گیتا را از 
سانسکریت به فارسی ترجمه کرده اند تأثیرگذار بوده است. به علاوه کربن معتقد است جمع میان اشراق» ابن عربی و تشیع 
امری بود که نزد محمد بن ابی جمهور به ثمر رسید و در فاصله سده های نهم هجری (پانزدهم م) و دهم هجری (شانزدهم م) 
جهش فوق العاده ای به وجود آورد.(۳)به طوری که ابن ابی جمهور احسائی بعدها بر فرقه شیخیه و بزرگان این طایفه بسیار 


اثر گذار بو ده است: 

عوامل تأثیرگذار بر نگرش هانری کربن درباره مهدویت 

. شهاب الدین سهروردی: با توجه به موقعیت خاصی که شهاب الدین سهروردی در عالم اندیشه دارد و تأثیر ژرفی که بر 
فیلسوفان و عرفان 


ص:۸۷ 


۱- به تعبیر سید حسین نصر از کاربرد لفظ «متأله» درباره حکیمان اشراقی توسط شهاب الدین سهروردی است که این لفظ 
برای دسته ای از حکمای الهی در ایران از جمله ملاصدرا به عنوان صدر المتألهین په کار رفته است. (سید حسین نصرء سه 
حکیم مسلمان؛ ص ۱۸۳). 

۲- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۷. 

۳- تاریخ فلسفه اسلامی» صص ۳۰۸ - ۳۰۷. 


اسان ی اوه انم نارای ان ظرات از کا درا نهیم ات تايه قود رای که نما 
درباره مهدویت می باشد و یا نگرشی فلسفی است که توسط دیگران در زمینه مهدویت مورد بهره برداری قرار گرفته است. 


به این جهت کربن در آثار خود به پاره ای از این آرا اشاره می کند. 


۱ _ نبوت باطنبه: هانری کربن معتقد است که سهروردی به عنوان فیلسوفی که به دنبال تفسیری معنوی و باطنی از دین و 
فلسفه است. اعتقاد داشت که باید در حکمت و تجربه معنوی و تفسیر باطنی از شریعت. فردی حکیم که سرسلسله حکیمان 
است و در ادبیات عرفانی موسوم به قطب الاقطاب است» قرار داشته باشد. «در حقیقت. سهروردی کسی را در سرسلسله حکما 
قرار می دهد که در حکمت و تجربه معنوی به یک اندازه به مقام والا رسیده باشد».(۱) از نظر کربن این قطب کسی است که 
چون به مقامی والا و بلند رسیده» می تواند مفترر رسالت نبوی باشد و بدون حضور او عالم نمی تواند باقی بمانده حتی اگر 


رداق اوا ناسك 


کربن پس از این که نگرش سهروردی را درباره قطب بیان می کند» می کوشد تا هماهنگی این فکر او را با مسأله قطب 
الاقطاب یا امام در فکر شیعه بیان کند. وی می گوید مسأله امامت که به دنبال دایره نبوت و ختم نبوت قرار می گیرد و با 
ولایت گره خورده است» از استوانه های نبوت باطنیه باقیه است و پس از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم هرچند رسالت 
مسدود شد و پس از وفات ایشان رسالت نبوی ختم یافت» اما نبوت باطنیه باقیه» همچنان با مسأله امام (قطب الاقطاب) و ولایت 


او ادامه می یاید. 
کرین معتقد است که دلیل این که فقهای حلب سهروردی را محاکمه کرده بودند اعتقاد 
ص:۸۸ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۵. 


سهروردی به ادامه بافتن سوت باطنیه به وسیله امامت بوده است. زیرا او گفته است که خداوند قادر است در هر زمانی» حتی 
زمان کنون پیامبری را برای انسان ها گسیل دارد. از نظر کربن منظور سهروردی این نبوده که خداوند پیامبری را پس از خاتم 
رسولان» محمد مصطفی صلی الله علیه و آله و سلم می فرستد تا شریعت جدیدی را بیاورد» بلکه منظور او نبوت باطنیه بوده 
است. خداوند پس از خاتم الانبیا امام را می فرستد که دارای ولاعیت و نبوت باطنیه است و به تأویل و تفسیر شریعت می 


پردازد. از نظر کربن این سخن سهروردی دست کم نشانی از تشیع باطنی است که در او قرار داشت: 


در محاکمه سهروردی... اگرچه مراد از پیامبری دیگر» نه پیامبر واضع شریعت» بلکه نبوت باطنیه بود؛ اما این نظریه. دست 
کم نشانی از تشیع باطنی در خود داشت. بدین سان سهروردی با اثر خود که حاصل عمر او بود و با م رگ خود» به عنوان 


شهید راه حکمت نبوی» فاجعه «غربت غربی» را تا پایان آن به تجربه دریافت.(۱) 


در راستای همین تشیع باطنی» کربن می کوشد تا عناصر فکری سهروردی را که در مسیر درک باطنی از دین و تشیع قرار 
دارد» آشکار سازد. وی می گوید که سهروردی با استفاده از اصطلاح قرآنی اهل کتاب. یعنی اقتی که دارای کتابی آسمانی 
هستند» معتقد بود که در رس این اّت» شخصی با عنوان «قیم بالکتاب» قرار گرفته است که برای د رک معنای درونی و باطنی 
قرآن و درک مشکلات قرآن بايد به او رجوع نمود که این اصطلاح قیم بالکتاب که سهروردی به کار برده است» در تشیع 
برای نامیدن امام و نقش اساسی او به کار گرفته شده است.(۲) به همین جهت کربن نتیجه می گیرد که بی علت نیست که 


سهروردی پس از ذ کر نقش قطب در مقدمه اثر مهم خود «حکمه الاشراق؛ 
ص :۸۹ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۵. 
۲- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۷. 


بار دیگر اصطلاح خاص تشیع را به کار می گیرد. در واقع این را دلیلی بر این امر می داند که میان تفکر اشراق و تشیع 
نزدیکی وجود دارد؛ زیرا در تفکر عرفانی و شیعی اعتقاد بر این است که یکی از ویژگی های امام ازجمله امام مهدی عجل ال 
تعالی فرجه الشریف هدایت باطنی و تفسیر باطنی از شریعت و رسالت است.(۱)به همین جهت مفهوم امام در اندیشه 


سهروردی چون تشیع باطنی مسأله ای جدّی بوده است. 


۲ _ عالم مثال: سهروردی به پیروی از افلاطون و نو افلاطونیانی چون فلوطین برای عالم نظامی طولی قائل بود. و همان طور 
که افلاطون علاوه بر عالم مادّه به عالم مُّل (ایده ها) قائل بود یا فلوطین که در نظام طولی عالم به ترتیب معتقد به: احدء عقل» 
نفس» طبیعت و ماده بود» سهروردی هم با توجه به اصطلاح شناسی خاص خود که متأثر از ادبیات اشراقی بود» معتقد بود که 
در نظام طولی عالم» عالم نور الانوار (ذات خداوند) عالم انوار قاهره (عقل)» عالم انوار مدبّره (نفس» عالم مل معلقه (عالم 
مثال) و عالم ماده قرار گرفته است. 


منظور سهروردی از عالم مُنّل معلقه غیر از عالم مثالی است که افلاطون به آن اعتقاد داشت و به آن عالم مثل نوریه هم گویند. 
در واقع سهروردی علاوه بر این که معتقد به عالم مل افلاطونی (مُثٌل نوریه) بود و برای تمامی پدیده های جزئی عالم یک 
صورت و مثال کلی در عالم مسل قائل بود» به عالم مَل معلّقه یا عالم مثال که حد فاصل میان عالم محسوس و عالم معقول یا به 
تعبیر دیگر عالم روحانی و عالم 


٩۰ ص:‎ 


۱- در قرآن آیات زیادی وجود دارد که یکی از وظایف امام زا را هل انیب ام و سور اتف بیان می کند. از جمله 


در سوره انبیاء» آیه۷۳: ) و جعلناهم آئمه بهدون بأمرنا ( و سوره سجده آیه ۲۴: ) و جعلنا منهم آئمه بهدون بأمرنا ( . 


جسمانی است» قائل بود.(۱) بنا براین عالم مثال افلاطونی (متّل نوریه) در نظر سهروردی غیر از عالم مثالی (ُل معلقه) است 
که وی بیان می کند.(۲) مضافاً او علاوه بر سلسله مراتب عالی فرشتگان به یکت رشته عرضی از فرشتگان قائل شد که این رشته 
عرضی قابل تطبیق با جهان ارباب انواع یا عالم مُثلی است که افلاطون به آن اعتقاد داشت و معتقد بود که مت افلاطونی یا 
عالم ارباب انواع به مانند سلسله طولی از یکدیگر تولد پیدا نمی کنند. 


بنابراین عالم مثالی که سهروردی از آن سخن می گوید. حد میانه و حد وسط عالم معقول و عالم محسوس قرار گرفته است و 
به تعبیر فیلسوفان خیال فعال می تواند آن را درک کند. از نظر وی مل معلقه با عالم مثال عالمی است که فراتر از عالم ماده 
یا عالم جسمانی است و قائم به ذات می باشد و دارای بعضی از ویژگی های عالم ماده چون صورت و شکل می باشد. امّا 
دارای جرم و بعد نیست. در واقع موجودات جهان حسی» مظاهر و جلوه ای از عالم مثال هستند و هر چه در عالم ماده قرار 


دارد» جلوه ای از عالم مثال می باشد. 


سهروردی بنا به قاعده امکان اشرف که وجود ممکن آخس را قبل از ممکن اشرف ممتنع می داند. معتقد است که عالم برتر 
باید قبل از عالم پست تر تحقّق داشته باشد و با این حساب» عالم مثال باید پیش از عالم ماده وجود داشته باشد. و هر عالم 


پست تر نسبت به عالم برتر» حالت محبت و کشش دارد و وجودش وابسته به آن عالم 
۱ 


۱- ر.ک به: غلامحسین ابراهیمی دینانی» شعاع انديشه و شهود فلسفه سهروردی» چاپ دوم. حکمت. تهران» س ۰۱۳۶۶ صص 
۴۱۳-۵ ؛ سید حسین نصر» سه حکیم مسلمان» ۸۵- ٩۴‏ مير عبدالحسین نقیب زاده» درآمدی به فلسفه؛ چاپ دوم» آ گاه» 
تهران س ۰۱۳۷۲ ص ۰۱۶۷ 

۲-سهروردی در حکمه الاشراق درباره تفاوت عالم مت معلقه (عالم مثال سهروردی) و مل نوریه (عالم مثال افلاطونی) می 
گوید: « ... و الصور المعلقه ليست مش افلاطون فان مل افلاطون نوریه ثابته فى عالم الانوار العقلیه و هذه مُنّل معلقه و لیس 
لها محل فیجوز ان یکون لها مظهر من هذا العالم» ( حکمه الاشراق؛ چاپ سنگی» ص ۵۱۱ . 


است. سهروردی مل معلقه را جواهری روحانی دانسته که در عالم مثال قائم به ذات خود می باشند و معتقد است که غرایب و 
عجایب عالم مثال بی پایان و شهرهای آن غير قابل احصا است و افرادی که اهل ریاضت بوده و از علوم مرموزه برخوردار 


باشند» می توانند از راه های مختلف» امور غیب را دریافت نمایند.(۱) 
کربن در تاریخ فلسفه خویش در توصیف عالم مثال معلقه سهروردی می گوید: 


که آن را به مدخل عالم ملکوت تبدیل می کند. شهرهای تمثیلی جابلقاء جابلسا و هورقلیا در همین عالم قرار دارد.(۲) 
سهروردی معتقد بود که اهل اشراق در خلسه های معتبر و مکرر خود به عالم هورقلیا راه یافته و «هورخش؛ را مشاهده می 
نمایند. منظور از هورخش در زبان اشراقیون وجهه عالی الادهی است که در زیباترین صورت متجلی می گردد و سهروردی 
درباره آن می گوید: 

و قد یکون المخاطب یتراء فى صوره اما سماویه او فى صوره ساده من الساداه العلویه و فیشجاه الخلسات المعتبر فى عالم 
«هورقلیا» للسید العظیم «هورخش) الاعظم فى المتجسدین المبجل الذی هو وجه الله العلیا على لسان الاشراق ....(۳) 


کربن کلمه «فیشجاه» در سخن سهروردی را به معنای «پیشگاه» معنی نموده است. 
بنا به نظر کربن این عالم مثال که حد واسط میان عالم معقول و عالم جسمانی است و توسط خیال فتال د رک می شود» عالمی 
است که می توان در آن همه غنا و تئوع جهان محسوس را به حالت لطیف بازیافت و در واقع عالم مثال» مدخل و 


٩۲ ص:‎ 


۱- شعاع انديشه و شهود فلسفه سهروردی» صص ۴۱۸ ¬ ۴۱۷. 
- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳-۰ 
۳ المشارع و المطارحات» چاپ استانبول» ص ۳۴ 


ورودی عالم ملکوت می باشد و سهروردی نخستین فیلسوفی است که وجود شناسی این عالم وسط و مرز میان عالم ماده و 
ملکوت را بیان و تأسیس نموده است و همه عرفا و حکمای اسلام پس از سهروردی به این بحث بر گشته و آن را بسط داده 
اند. هانری کربن در این باره چنین می گوید:«به نظر می آید که سهروردی نخستین فیلسوفی است که وجود شناسی این عالم 
واسط را تأسیس کرده است و همه عرفا و حکمای اسلام به این بحث باز گشته و آن را بسط خواهند داد.»(۱) از این رو عالم 
مثال که مکان «اجسام لطیف» است» عالمی است که از طریق آن رموزی که پیامبران و تجربه های عرفانی به آن اشاره دارنده 
تحقق می يابند. بنا به نظر کربن تأویل داده های قرآنی به واسطه همین عالم انجام می پذیرد و بدون این عالم» جز کنایه ای 


مجازی امکان پذیر نخواهد بود.(۲) 


نگرش ابداعی سهروردی درباره عالم مثال و قرار گرفتن شهرهای تمثیلی جابلقا؛ جابلسا و هورقلیا در این عالم موجب شد تا 
پس از او عده ای از متفکران از جمله ابن ابی جمهور که تأثیر او بر فرقه شیخیه محسوس است. متأثر از نظر سهروردی گردند» 
مضافاً که مؤسس فرقه شیخیه یعنی شیخ احمد احسائی و سید کاظم رشتی و دیگر بز ر گان شیخیه بنا بر همین تفکر عالم مثال» 
معتقد به عالم هورقلیا و زند گی کردن امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و خانواده ایشان در آن عالم گردیدند» و بر 
اثر همین فکر که امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در عالم هورقلیا زند گی می کند؛ بحث دیگری را با عنوان رکن 
رایع مطرح نمودند مبنی بر این که امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف چون در عالم لطیف و فرامادی هورقلیا زند گی 
می کند» برای اداره عالم ماّی نیازمند یک جانشین است که باب و نماینده او باشد. این 


۹٩۳:ص‎ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۰. 
۲- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۳۰۰. 


افرادی چون علی محمد باب و حسینعلی بهاء با تکیه بر بحث عالم هورقلیاه خود را در ابتدا باب حضرت مهدی عجل الله تعالی 
فرجه الشریف و به تدریج خود را مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف خطاب نمودند و افکار و اعتقاداتی را دامن زدند که 


تا کون تن نامدهای آن‌دامن. گر مسلمینمی ناشد. 


۲ فرقه شیخیه واسماعیلی: کربن به جهت علاقه فراوان خود به تشیع و جنبه باطنی آن به همه فرقه ها و مذاهب شیعی که این 
رویکرد در آنها باشد علاقه نشان می داد از جمله به اساتید و بزرگانی که نماینده فکری این فرقه ها باشند گرایش داشت و 
نزد آنان شاگردی می کرد. در این راستا سالها به گفتگو با علامه طباطبایی پرداخت و یا به نزد کسانی از جمله سر کار آقا؛ 
رهبر شاخه شیخی تشیع می رفت. زیرا مکتب شیخی از جمله فرقه هایی است که علاقه فراوان به ائمه ویژگی اصلی تفکر آنان 


است 


از جمله فرقه هایی که دارای گرایش باطنی و تأویلی است. فرقه اسماعیلی می باشد. به طوری که آنان نسبت به تمامی احکام 
و آداب دینی تأویلات و تفسیرهای باطنی ارائه می دهند. این فرقه به جهت آن که در برهه ای از تاریخ در ایران نشو و نما 
بافتند و حتی توانستند در مدتی حکومت ايران را به دست بگیرند» در فرهنگ و تمدن ایران تأثیر به سزایی داشتند به گونه ای 


که بعضی از اندیشمندان بز رگ اسلامی گرایش اسماعیلی داشته اند. 


به جهت گرایش و رویکردی که فرقه اسماعیلی به تأویل معنوی امور دینی از خود نشان می دهد و در واقع» از گرايش های 
باطنی شیعه تلقی می گردنده این امر برای هانری کربن از اهمیت به سزایی برخوردار می باشد. کرین که در تفسیر حکمت 
معنوی شيعه به تمامی فرقه ها و گرایش های عرفانی و باطنی شيعه توجه خاصی از خود نشان می داد» نمی توانست از مذهب 


اسماعیلی به راحتی 


ص :۹۴ 


گذر کند. تأویل در تفکر اسماعیلی برای کرین بسیار حائز اهمیت بود و همین امر او را متوجه این مذهب نمود. وی در مقاله 
ای که پیرامون تأویل قرآن و حکمت معنوی اسلام نوشته است» درباره فرقه اسماعیلی می گوید: 


به تبع فکر و حقیقت خروج از ظاهر و نفوذ در باطن فکر و حقيقت هادیه «عقل هدایت» (امام از نظر شیعیان) رخ می گشاید و 
با کلمه (606515) لایتن فکر همجرت به خاطر می آید؛ یعنی فکر خروج از مصر که رمز خروج از مجاز و برد گی نسبت به 
ظاهر کتاب و هجرت به خارج از تبعید گاه و مغرب. یعنی عالم ظاهر به قصد مشرق دیدار و تفکر اصیل و باطنی است. از 
نظ رگاه عرفان اسماعیلی کار تأویل توم با یک ولادت روحانی است. به این معنی که تفسیر متن کتاب بدون خروج و 
مهاجرت روح ممکن نیست. اترا این تفسیر و تأویل نوعی علم میزان است. از این نظرگاه روش و کیمیاگری جابرین حیان 
موردی از موارد اطلاق تأویل است که اصل آن اختفای ظاهر و انکشاف باطن خفی است.(۱) 


از همین رو بخشی از آثار اسماعیلی و اندیشمندان این فرقه مورد مطالعه و پژوهش وی قرار گرفتند و کربن به شرح تفکرات 
پاره ای از بزرگان اسماعیلی در کتاب تاریخ فلسفه خویش می پردازد. از جمله کارهای کربن در این زمینه» نامه هایی است 
که او درباره مذهب اسماعیلی جمع آوری نموده است و در این زمینه نامه نگاری هایی را با یکی از بزرگ ترین اسماعیلی 
شناسان عصر خود ولادیمیر ایوانف داشت که به زبان فارسی نیز چاپ گردیده است.(۲) هم چنین وی کتاب «کشف 
المحجوب» تالیف ابو یعقوب سجستانی را که درباره مذهب اسماعیلی است و در قرن چهارم نوشته شده» با مقدمه ای به زبان 
فرانسوی 

۹٩۵ ص:‎ 

۱- هانری کرین» مبانی هنر معنوی» گردآوری زیر نظر علی تاجدینی» چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ 
صص ۲۸ - ۲۷. 


۲- زابینه اشمتیکه» مکاتبات هانری کربن و ولادیمیر ایوانف» ع. روح بخشان» کتابخانه موزه و م رکز اسناد مجلس شورای 


اسلامی و موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران تهران» س ۱۳۸۲. 


چاپ نموده است علاوه بر آن» کتاب «جامع الحکمتین» اثر ناصر خسرو قبادیانی را با تصحیح و مقدمه ای به زبان فرانسوی 
ترجمه نمود. باید اذعان کنیم که فرقه اسماعیلی در کنار شیخیه و گرایش عرفانی از امامیه بیش ترین سهم را در شناخت کربن 


۳ ابن عربی: وی ملقب به محیی الدین و از جمله شاخص ترین عارفان است که از او به پدر عرفان نظری یاد می گردد. بدین 
جهت. هانری کربن نمی توانسته به او توجه ویژه نداشته باشد. شاید بتوان گفت می الدین پس از شهاب الدین سهروردی» 
بیش ترین توجه کربن را به خود مشغول نموده است. و کربن پاره ای از شرح های فصوص الحکم محبی الدین را چون شرح 
سید حیدر آملی «جامع الاسرار و منبع الانوار؛ تصحیح نموده و بر آن پاورقی و مقدمه نوشته است و از جمله مجموعه آثاری 


است که به فرانسوی نوشته شده و مورد توجه کرین قرار داشته است.(۱) 


شيعه است؛ یعنی مرحله ای که از زمان خواجه نصیر الدین طوسی (۱۲۷۰م) که همراه با هجوم مغولان است» آغاز می شود و 
تا عصر صفوی ادامه می یابد. این بدان جهت است که سید حید ر آملی بر اساس نگرش باطنی کوشید میان تصوف و تشیع 


وحدتی ایجاد کند و این امر برای کربن بسیار شایان توجه بود. کربن در این باره می گوید: 


بسط مطالعات اسماعیلی و پژوهش های جدید درباره حیدر آملی حکیم عرفانی شیعی (هشتم ق / چهاردهم م) منجر به این 


امر شده است که مسأله روابط میان تشیع و تصوف به شیوه ای نو طرح شود... تصوف 


ص:۹۶ 


۱- حیدر بن علی آملی» جامع الاسرار و منبع الانوار» تصحیح هانری کربن و عثمان یحیی» ترجمه سید جواد طباطبایی» 
انتشارات علمی و فرهنگی, تهران» س ۱۳۶۸. 


عالی ترین کوشش درونی سازی وحی قرآنی» گسست با صرف ظاهر شریعت و سعی در باز زیستن تجربه درونی پیامبر در 


البته به نظر می رسد سید حیدر آملی در وحدت بخشی میان تصوف و تشیع و این که باطن تصوف همان تشیع است و باطن 
تشیع همان تصوف است. از شهاب الدین سهروردی الهام گرفته باشد. و همان طور که اشاره شد. نخستین کسی که با نگاهی 
شهودی و اشراقی میان باطن عرفان و فلسفه در نزد فیلسوفان پیش از سقراط افلاطون و افلوطین با انبیایی چون هرمس» 
زرتشت و دیگر انییا وحدت ایجاد نمود» سهروردی بود. به همین جهت کربن در بخش های فراوانی از کتاب تاریخ فلسفه 


۰ مس ۲ ۰ * چ ۰ ۰ ۰ 7 
حود تاثیر پذیری اندیشمندان پس از سهروردی را از وی گوشزد می کند. 
تقریب باطنی مذاهب 


کرین علاقه خاصی به مذاهب و فرقه های باطنی و حکمی دارد و به شيعه (اسماعیلی» شیخیه و امامیه)» حکمت خسروانی و 
مذهب زرتشت نیز از این منظر می نگرد. با توجه به این علاقه» گاه نیز برای تقریب و پیوند باطنی میان این مذاهب و فرقه ها و 
نشان دادن روحیه مشت رک و حکمت معنوی میان آن هاء تلاش فراوانی می کند. از جمله این که وی درباره مسأله مهدویت در 
شيعه و سوشیانس در تفکر زرتشتیان به سخنی از قطب الدین اشکوری که از شاگردان میرداماد است» استناد می کند. 
اشکوری عقیده داشت که سوشیانس زرتشتیان همان است که ایرانیان به عنوان امام منتظر بدان اعتقاد دارند و کربن با تکیه بر 
این سخن می گوید. که این سخن اشکوری بیانگر این است که اندیشه ایران شیعی همان منحنی اندیشه اران باستان را دنبال 


می کند و گویی که همان سخن را می گوید که روح ایرانی با آن 
ص ۹٩۷:‏ 


.۴۶ تاریخ فلسفه اسلامی» ص‎ -١ 


ماش بوده و به آن اعتقاد می ورزیده است.(۱) 


کربن می کوشد تا میان سخنان نمادین و رم زگونه زرتشتیان درباره سوشیانس _ که چهره ای نامرئی است و از نطفه ای که در 
آب های دریاچه کانسائویا نگهداری شده» به طرز اسطوره ای تولد می یابد _ با سخنانی که در مکتب شیخیه بر اساس عالم 
غیر مادی و هورقلیایی گفته می شود» نوعی هماهنگی ایجاد سازد. چرا که همان طور که زرتشتیان درباره تولد سوشیانس 
سخنانی اسرا ر آمیز و نمادین می گویند. قائلان به عالم هورقلیایی و عالم مثال هم درباره فوق الارضی بودن و مکان غير مادی 
ای که محل زندگی امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف است. سخنانی رمز گونه و اسرارآمیز می گویند. و با توجه به این 
که از ویز گی های تفکری که مبتنی بر تأویل و باطن گرایی است. سخنان نمادین» رمز گونه» تلمیحی و کنایه ای است» کرین 
در بیان آیین هاء اعتقادات و افکار ادیان و مکاتب از نمادشناسی و رمز شناسی مذاهب به شدت استفاده می کند. 


نماد شناسی ڌ تطبیقی 


کربن در راستای مفهوم تأویل باطنی» به نمادشناسی تطبیقی میان مذاهب شدیداً علاقه دارد و به جهت انس با اسماعیلی» 
شیخیه و عرفان شیعی می کوشد تا میان مفاهیم» اعداد و آیین ها نوعی هماهنگی و توافق ایجاد کند. بدیهی است که در تفکر 
و انديشه عرفانی که با تأویل عمق و معنا و از طرفی با تأویل سطوح متفاوت معنا سر و کار دارد» وجود رمز» نماد و تلمیح به 
فراوانی دیده می شود و از آن جا که کربن به تقریب میان تمامی تفکرات باطنی در تاریخ فلسفه و عرفان و مذاهب اسلامی 


می اندیشد» از این رو می کوشد تا میان آن ها نزدیکی و وفاق ایجاد کند. کرین در تفسیر از نمادها و 


ص:۹۸ 


۱- هانری کربن (آفاق تفکر معنوی در ایران اسلامی)» ص ۱۶۳. 


سمبول ها حتی به نگرش گوستاو یونگ در نمادشناسی و اسطوره شناسی و بحث ضمیر ناخودآگاه جمعی نیز نزدیک می 
شود و بر خلاف سنت گرایان که معتقد بودند یونگ در تفسیر از نماد و سمبول به جنبه های الوهی و ماهیت معنوی نمادها و 
سمبول ها توجه نداشته است و تنها به جنبه های فرودین و لایه های زیرین روح انسان توجه داشته است؛ وی بر این باور بود 
که پونگ در درون خود منظر سنتی را باور داشته است. کرین مدتی را در جلسات سالانه اورانوس که در سوییس تشکیل می 
شد. شرکت می کرد جلساتی که افرادی همچون لویی ماسینیون و ارنست بنتس و گرشم شولم شرکت می کردند و یکی از 
محورهای گفتگو در آن حلقه» پیرامون اندیشه های یونگ بوده که در آن زمان جزء مباحث مطرح در دنیای غرب تلقی می 


گشت. دکتر سید حسین نصر درباره اختلاف خود با کرین درباره پونگ و گرایش کرین به بونگ می گوید: 


من همچون دیگر سنت گراها معتقدم که یونگ ابداً ماهیت معنوی و متعالی نمادها و اسطوره ها را درنیافته است. او نمادها و 
اسطوره ها را روانشناسی کرد و ناخودآ گاه جمعی را جایگزین ذخایر الوهی» که منشاً همه نمادهای حقیقی است. ساخت. اما 
کربن بر این باور بود که هر چند پونگ در بیان و عبارات خود از ناخودآ گاه جمعی سخن گفته است» اما در درون خود منظر 


سنتی را باور داشته ۱ 


به عنوان مثال کرین درباره تعداد امامان دوازده گانه شیعه به اهمیت رمزی و تطبیق آن با دوازده صورت فلکی منطقه البروج يا 
دوازده تن از نقبای بنی اسرائیل و دوازده چشمه ای که با عصای حضرت موسی شکافته شده با دوازده هزار سال ادوار تاربخی 
مورد اعتقاد زرتشتیان یا تطبیق آن با ساخت مکعبی دوازده گانه کعبه 


ص۹۹ 


۱- سید حسین نصر در غربت غربی» ترجمه امیر مازیار و امیر نصری. انتشارات رساء تهران» س ۰۱۳۸۳ صص ٩۹۶‏ - ۹۵. 


می پردازد.(۱) وی می گوید: 


حدیثی شیعی» نزول نور محمدی در این جهان را به صورت نزول تدریجی به سوی دوازده حجاب نورانی توصیف می کند 
که دوازده امام تمثیلی از دوازده هزار اعصار جهان است. دوازدهمین هزاره» امام رستاخیز با قائم قیامت است. بنابراین» 


وجدان شیعی نیز دوره بندی اعصار جهان را مطابق تصویری دوازده گانه فهمیده است.(۲) 


کربن معتقد است که باور به دوازده چهره مقدس در دوران مسیحیت با دوازده چهره مقدس در تفکر امامیه خود گویای 
پیوند معنوی میان مسیحیت و اسلام است و در تبیین این ارتباط اشاره به مادر امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف» 
حضرت نرجس خاتون می کند که در ابتدا مسیحی و از شاهزاد گان روم و مادرش از نسل حواریون حضرت مسیح و شمعون 
وارث معنوی حضرت عیسی بود و پس از آن به دین اسلام در آمد» از این رو او را واسطه و حلقه اتصال میان معنویت اسلام و 
مسیحیت و عامل آشنایی مسیحیت با اسرار اسلام تلقی می کند.(۳) 


کربن در تطبیق میان اندیشه های زرتشتیان و مسلمانان در اعتقاد به مهدویت و منجی آخرالزمان در ضمن کتابی که به تبیین 


بن مایه های آئین زرتشت در انديشه سهروردی می پردازد اینچنین می گوید: 


... از ژرتشت پیامبر این اورمزد (اهورمزدا «اریاب خرد») به ویشتاسب شاه حامی او می رسد. بعد به آخرین زاده سلاله 
زرتشت می رسد که باید در آخرالزمان (عیون) متولد شود که به نوعی ظهور دوباره زرتشت است (آخرین منجی در آیین 
زرتشت که نسبت به زرتشت رابطه ای شبیه رابطه امام دوازدهم به حضرت محمد صلی الله عليه و آله و سلم دارد).(۴) نور 


فرهی منجی و بارانش را 


ص۱۰۰ 


۱- سید حسین نصر» در غربت غربی» ترجمه امیر مازیار و امیر نصری» انتشارات رساء تهران س ۰۱۳۸۳ صص ۱۶۱ - ۱۳۰. 

۲- هانری کربن» فلسفه ایرانی و فلسفه تطبیقی» ص ۴۲. 

۳- هانری کربن» فلسفه ایرانی و فلسفه تطبیقی» ص ۱۶۲. 

۴- هانری کربن به نقل از ایو گنيو دورس (00۲5 ۸10 ۷98ا۴) می گوید: «وی مدعی است که اصول اخلاقی زرتشتی به 
نظام شوالیه گری انجامیده است و ما نیز گفته ایم که میان یاران سوشیانت زرتشتی و اران امام دوازدهم وجوه مشترکی هست 
و در اینجا می توان این خصوصیت مستمر روح ایرانی را به خوبی دید. قبلا گفتیم که نخستین بار سهروردی در باره گذار از 
حماسه پهلوانی و حماسه عرفانی سخن به میان آورده بود. این گذار را در انتقال و تبدیل جهاد اصغر به جهاد اکبر می توان 


دید» (هانری کرین» آیین جوانمردی» ص . 


پیروزمندانه پاری می دهد زمانی که او در حال ساختن دنیای نوینی به دور از پیری و مرگ و فساد و هميشه زنده و همواره 
که شامل غیبت امام دوازدهم و شبیه غیبت گراآل می شود.(۱) 


همچنین وی در تطبیق میان اصطلاحات به لفظ پاراقلیط در انجیل و تطبیق آن با امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف مى 
پردازد. او می گوید پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم را پیش از آمدنش با لقب پاراقلیط خطاب می کردند و از آن جایی 
که میان خاتم نبوت و خاتم ولایت که امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف است. همبستگی وجود دارد. اندیشمندان شیعی 
چون عبدالرزاق کاشانی و سید حیدر آملی به صراحت امام دوازدهم را با پاراقلیط که آمدن او در انجیل یوحنا بشارت داده 
شده است» یکی می دانند و کربن دلیل آن را اين گونه تبیین می کند که چون با آمدن امام یا پاراقلیط دوره معنای معنوی 
صرف وحی های الادهی» یعنی حقیقت دیانت که همان ولاعیت باقیه است. آغاز خواهد شد و فرمانروایی امام» عامل زمینه 


سازی قیامت القیامات خواهد شد.(۲) داریوش شایگان درباره این جنبه از افکار کربن می گوید: 


به عقیده کربن پیوند معنوی مسیحیت و اسلام نمودار گذری است از دوازده چهره مقدس دوران مسبحیت به دوازده چهره 


مقدس بعدی در 
ص:۱۰۱ 


۱- هانری کربن» بن مايه های آیین زرتشت در انديشه سهروردی» ترجمه محمود بهفروزی انتشارات جامی» تهران» س 
۴ ص ۹٩‏ 

۲- هانری کربن» بن مايه های آیین زرتشت در اندیشه سهروردی» ترجمه محمود بهفروزی, انتشارات جامی. تهران» س 
۴ ص ۱۰۸. 


دوران محمد صلی الله علیه و آله و سلم ؛ گذری که مادر امام دوازدهم چهره میانی و واسط آن است. در پرتو همین چهره 


است که مسیحیت با اسرار اسلام یا بهتر بگوییم با اسرار عرفان اسلامی آشنا می شود.(۱) 
تفسیر باطنی هانری کربن از اسلام 


شیعه نگریست. اما آنچه در شیعه مورد توجه وی قرار گرفت. جنبه حکمی و معنویت باطنی شیعه بود. و این همان جنبه ای بود 
که کربن را علاوه بر شیعه دوازده امامی» متوجه اسماعیلیه. شیخیه و حکمت خسروانی نمود» به گونه ای که کوشید تا عناصر 


اعتقادی و حکمی مشت رک این تفکرها را بیان نماید و میان آن ها پیوند و همخوانی به وجود آورد. 


از دید گاه کربن و بر اساس نگرش عرفانی اختلاف اهل سنت و شیعه تنها بر سر جانشینی و رهبری سیاسی امام علی عليه 
السلام و خلیفه نخست نیست؛ بلکه اختلاف آن ها ریشه ای تر و بنیادی تر از مسأله رهبری سیاسی است. زیرا اگر جانشینی و 
خلافت پس از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم را صرفاً یک نوع حکومت سیاسی و زعامت اجتماعی بدانیم» بعد از قرن 
نخست اسلام نباید این امر برای فریقین قابل توجه باشد و بر سر آن گفت و گوبی شود. زیرا آن بحث» هم اکنون منقضی شده 
است. در حالی که هميشه در حیات اعتقادی و فکری فریقین» این گفت و گو وجود داشته است و هنوز هم مسأله امامت _ بر 
خلاف مسأله خلافت _ از جنبه کلامی و اعتقادی مطرح می باشد.(۲) 


ص:۱۰۲ 


۱- داریوش شایگان» آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۱۶۲. 

۲- هانری کرین در باره رابطه نبوت» ولایت و فتوت که آن را جامع نبوت و ولایت می داند» می گوید: « اسلام بر پایه دو 
اصل اعتقادی استوار است: یکی نبوت که همانا رسالت پیامبر است» و دیگری ولایت که تجلی آن در امامان است. «اولیاءالله» 
که مظهر عصمت و انوار الاهیند. نمونه کامل رهبران روحانی و معنوی» یعنی ادامه دهند گان راه پیامبرانند. پس از دوره نبوت؛ 
ولایت آغاز می شود و فتوت که جامع هر دوی اینهاست. پایه گذارش حضرت ابراهیم علیه السلام» قطب آن امام على علیه 
السلام و خاتم آن حضرت حجت عجل الله تعالی فرجه الشریف است. از اینجا پیداست که انديشه فتوت بستگی کامل با 
اندیشه شیعی و برداشت شیعه از امامت دارد. همچنان که پژوهشگران اهل سنت که به پژوهش در باره فتوت برخاسته اند به 
رغم میل خود چون محققان شیعی عمل کرده اند. از دید گاه فتوت. رسالت پیامبران از عصر حضرت ابراهیم عليه السلام 
همانند خدمت شوالیه گری است» یعنی حضرت ابراهیم نمونه فتی (جوانمرد) و امام علی عليه السلام نمونه کامل شوالیه است» 
(هانری کرین» آیین جوانمردی» ترجمه احسان نراقی» چاپ دوم انتشارات سخن» تهران» س ۰۱۳۸۳ صص ۸ - ۷. هانری 
کربن به نقل از فتوت نامه عبدالرزاق کاشانی در باره مراحل فتوت و ارتباط آن با مهدویت می گوید: «فتوت شامل سه مرحله 
است که مبداً یا مبدع و پایه گذار آن حضرت ابراهیم عليه السلام بود» مرحله دوم امام علی عليه السلام که قطب آن بود و 
مرحله سوم امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف که خاتم آن خواهد بود. مولف تحفه الاخوان فى خصائص الفتیان معتقد 


ابراهیم به نسبت حضرت آدم) (هانری کربن» آیین جوانمردی» ترجمه احسان نراقی» چاپ دوم» انتشارات سخن» تهران» س 
۳ص ۳۰ 


کربن درباره تفاوت جوهری و بنیادین میان تسنن و تشیع» اشاره به مسأّله امامت و اعتقاد شیعه به امام می کند. وی معتقد 
است. اهل سنت بر این باور هستند که پیامبر اسلام با آوردن رسالت و کتاب آسمانی دائره نبوت را بسته است و پس از وی 
دیگر رسالت جدیدی نخواهد آمد و تاریخ دینی اسلام مسدود شده است. اما شیعه بر خلاف اهل سنت بر این باور هستند که 
با رحلت پیامبر اسلام تنها دائره نبوت مسدود شده است. اما پس از آن داثره دیگری آغاز شده است که آن داثره ولایت است؛ 


از این رو از منظر شیعه راه آینده باز است: 


ی 1۱ 


تشیع راه آینده را باز نگاه می دارد» زیرا معتقد است که حتی پس از بعثت ختم پیامبران هنوز می توان در انتظار چیزی بود؛ و 
آن چیز همانا آشکار شدن معنای درونی آموزش هایی است که بر پیامبران بز رگ وحی شده است.... اما این معنای درونی 
هنگامی به درستی ادراک خواهد شد که زمان ما به سر آید و امام دوازدهم که قطب عرفانی جهان و اکنون غایب است؛ 
ظهور کند.(۱) 


وی می گوید بر خلاف اهل سنت که امام برای آنان تنها جنبه حاکمیت و زعامت سیاسی دارد و امام محور انضباط اجتماعی 


است که هیچ وظیفه الوهی بر عهده آنان نیست. شیعه امام را تأویل گر و قیم بالکتاب می داند: 


امام از نظر شیعیان قطبی است که همبستگی و انسجام وجود بر محور وی می چرخد و کسی است که با آشنا کردن پیروان 
خویش به معنای درونی و باطنی کتاب افق اخرت و معاد را به روی آنان می گشاید؛ در حالی که از نظر اهل تسنن» امام محور 
نظم اجتماعی است که هیچگونه رسالت تأویل یا مابعدالطبیعی بر وی نیست. در تسنن ضرورت وجود امام تابع ملاحظات 
دنیوی است و خود این مفهوم» مفهوم مقدس نیست. بلکه از زمره مفاهیمی عادی و غیر مذهبی است... در تشیع امام وجود 
مقدسی (البته خود دوازده امام را می گوئیم نه نایبان و نمایند گانشان را) است که امام بودنش در گرو گزینش مومنان نیست. 
او مظهر واقعیت ذاتی بشرء و نمودار «خود دیگر» اوست. و از همین جاست که گفته اند: «هر که بمیرد و امام زمان خود را 
نشناخته باشد به م رگ روز گار جاهلیت مرده است.(۲) 


از نظر کربن» ادامه حیات معنوی اسلام و تأویل شریعت مبتنی بر مسأله امامت است که بنا به اعتقاد شیعه» امام دارای ولایت و 


عهده دار تفسیر دين است و به تعبیر سهروردی» قیم 
ص:۱۰۴ 


۱- به نقل از آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۰۱۴۴ ( ۲۹ ۲۷ ۵۰ ,1 (En Islam iranien,‏ 
۲- به نقل از آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۱۵۴ ( ۰۳۰۷ ,1 ,1۳۵۲۱16۲ (En Islam‏ 


بالکتاب است. به همین جهت شیعه معتقد است که اگر حجت خدا در زمین نباشد. زمین اهل خود را فرو خواهد برد.(۱)و با 
نشناختن امام هر عصر و دوره توسط انسان های آن دوره را به مشابه حبات جاهلانه و زندگی شرک آلود تلقی می 
کند.(۲) پس امامت در تفکر شیعه نوعی جایگزین شدن امام به جای نبی در تبیین و تفسیر دین می باشد. از این رو پس از 
وفات پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم امامان یکی پس از دیگری تا ظهور امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف برای 
این مقام بررگزیده شده اند. به همین دلیل کربن معتقد است که در تفکر اهل سنت» پس از وفات نبی اکرم صلی الله عليه و آله 
و سلم اسلام به شریعت محدود می گردد. اما در تفکر شیعه» شریعت نبوی به حبات خود ادامه می دهد. از این رو او تمایز 
اصلی شیعه و سنی را بر این اساس می داند و بنا بر همین اصل» کربن به مسأله مهدویت توجه خاصی دارد و آن را قله اصلی 
تفکر شیعی در عصر غیبت تلقی می کند. در واقع» از سپیده دم خلقت. حیات انسان با نبوت حضرت آدم و به دنبال آن نبوت 
خاتم النبیین آغاز می شود و با ظهور امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف پیگیری می شود. به همین جهت از نظر او مفهوم 
انتظار» به معنای چشم به راه بودن کسی است که با ظهورش معانی درونی و باطنی دین را می خواهد آشکار سازد. 


کربن در بیان تفکر باطنی اسلام و حکمت معنوی شیعه ميان دو بعد رسالت و امامت ارتباطی تفکیکک ناپذیر قائل است. وی 


توسط ایشان بیان شد. اما تعد دیگر شخصیت پیامبر که امامان دوازده گانه 
ص:۱۰۵ 


۱-«لولا الحجه لساخت الارض بأهلها» . 
۲- در واقع از مفهوم این روایت که گفته شده است: « من مات ولم یعرف امام زمانه» مات ميته جاهلیه» استنباط می گردد که 
اگر کسی امام زمان خویش را نشناسد» مرگ او چون مرگ عصر جاهلیت است و به تبع زندگی و حیات او هم حیات 


شیعه هم با او در این امر شریک هستند. امامت است. امام کسی است که توانایی فهم باطنی و جنبه ملکوتی شریعت در او 
است و امامت طریقتی است که انسان ها را به حقیقت خواهد رساند. به این ترتیب سه جنبه شریعت» طریقت و حقیقت به 
سرانجام خواهد رسید تفکر کربن در این باره مبتنی بر سخن نبوی است که فرمودند: «الشریعه اقوالی» الطریقه اعمالی و الحقیقه 


کربن درباره اعتقاد شیعه به امام می گوید که امام به عنوان عالی ترین مظهر تأویل تلقی می شود که از آن در قرآن به 


راسخان در علم تعبیر می شود. شایگان درباره توصیف کربن درباره امام شناسی چنین نقل می کند: 


امام به عنوان عالیترین مظهر تأویل کناب بدینسان به اصل موضوعه اساسی فلسفه نبوی تبدیل می گردد. و همین حدّت 
آگاهی به ختم نبوت اعتقاد ملازم آن» مبنی بر اینکه بشریت نمی تواند بی حضور پیامبران که تعیین کننده چگونگی وجود 
اوست. تاب بیاورد. این است که به عقیده کربن» «درد اصلی تشیع» را تشکیل می دهد. دردی آنچنان حاد که به انتظار معاد و 
ظهور امام منتظر که فعلا غایب است و ظهورش به معنای پایان دائره گردش ایام یا پایان زمان (۸[0۲0) ما خواهد بود» می 
انجامد.(۱) 


کربن امامت را در تفکر شیعه ادامه نبوت و تفسیر باطن دین و شریعت نبوی توصیف می کند و پیام نبوی توسط امامان نسل به 
نسل به ما می رسد و آنان حجت های خداوند بر زمین هستند. کربن مراحل عمده امامت را در تاریخ شيعه اینچنین توصیف 


مورد علی عليه السلام گفته است: «من مدینه علمم و علی باب آن است». این مرحله نخست تا 


۱۰۴ 


تاریخی که « غیبت کبرای» امام دوازدهم از آنجا آغاز می شود؛ یعنی تا سال ۳۲۹ هجری ٩۴۰(‏ میلادی) ادامه می یابد. این 
سال در ضمن سالی است که گرد آورنده بز رگ حدیث در عالم تشیع یعنی محمد بن یعقوب کلینی؛ که مهمترین مجموعه 
های حدیث در سنت تشیع را ترتیب داده در آن وفات کرده است. مرحله دوم از کلینی تا زمان وفات نصیرالدین طوسی 
(۱۲۷۰م ) است که خود از دست اند رکاران تشیع اسماعیلی بود. به عقیده کربن خصوصیت این مرحله فراهم آمدن و تنظیم 
شدن مجموعه های بز رگ سنت تشیع و یا تفسیرهای بز رگ علمای شیعه از قرآن است. مرحله سوم از طوسی (یعنی هجوم 
مغول) تا عصر صفوی است. در آغاز قرن شانزدهم میلادی. مهمترین رویداد این مرحله آثار با اهمیت حیدرآملی است که 
کوشید تا تصوف و تشیع را آشتی دهد و بدینسان کلیتی تمام از تشیع بنا کند. مرحله چهارم از صوفیه به بعد (برپایه مکتب 
اصفهان) آغاز می شود که چهره های ممتاز آن میرداماد و شاگردان وی هستند. این دوره عصر قاجاریه را در بر می گیرد و 
همچنان ادامه دارد.(۱) 


در بیان برتری مقام امامت رسول اکرم صلی الله عليه و آله و سلم و پاره ای از انبیا _ آنان که برخوردار از این مقام بودند _ 
بر نبوتشان همین استدلال قرآنی کفایت می کند که حضرت ابراهیم آن گاه که از ابتلائات و امتحانات سخت با موفقیت و 
سربلندی خارج می شود مفتخر به مقام امامت می گردد(۲)و خداوند به پاس ارزش دادن به صبر و شکیبایی او با وجود آن 


که در آن زمان مقام نبوت را دارا بود» مقام امامت را به او اعطا می کند. از این رو خداوند در سوره انعام درباره حضرت 
ص: ۱۰۷ 


۱- آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۱۳۷. 

۲-قرآن در سوره بقره آیه ۱۲۴ در باره به امامت رسیدن حضرت ابراهیم می فرماید: «و ٍذ ابتلی ابراهیم ربه بکلمات فأتمهن 
قال نی جاعلک للناس اماماً قال و من ذریتی قال لاینال عهدی الظالمین» . این آیات برتری مقام امامت حضرت ابراهیم علیه 
السلام را بر نبوت وی نشان می دهد همان طور که عصمت را برای امامت اثبات می کند. زیرا آن گاه که حضرت ابراهیم 
عليه السلام از خداوند می پرسد که آیا این مقام به ذریه و فرزندان من هم می رسد خداوند در جواب می فرماید» ظالمان که 
در این جا منظور گناهکاران هستند شایسته این مقام نمی باشند. که از مفهوم آیه استنباط می شود که بنا بر این امام باید بری 
از گناه و ظلم باشد. 


ابراهیم علیه السلام که دارای مقام امامت بود چنین می گوید:  )‏ وکذلک نری ابراهيم ملکوت السموات و الارض و لیکون من 
الموقنین((۱) یعنی ما ابراهیم را _ آن گاه که امام بود _ به آ گاهی و اشراف به ملکوت و باطن عالم و کائنات رساندیم. 


بنابراین مقام امامت حضرت ابراهیم عليه السلام برتر از مقام نبوت او بود که خداوند تنها پس از آزمون های سخت این مقام 
را به او داد. به همین دلیل کربن امام را بشر ملکوتی می داند» به طوری که اگر عکس این قضیه صدق می کرد و مقام نبوت 


برتر از مقام امامت بود» هیچ گاه اعطای این مقام نمی توانست برای او یک پاداش تلقی گردد. 


در حقیقت یکی از ویژگی هایی که در قرآن و عرفان برای مقام امامت بیان شده است و کربن به آن توجه خاصی دارد این 
است که اگر کسی به مقام امامت برسد» علاوه بر جنبه مُلکی بر جنبه ملکوت نیز اشراف و احاطه پیدا خواهد نمود و به عوالم 
برتر هستی آ گاهی خواهد یافت. در واقع باید گفت که ریشه قرآنی موضوع قوس صعود یا سیر طولی عوالم و قوس نزول که 
در میان عارفان و حکیمان مطرح است» مبتنی بر همین آیه ای است که شأن نزول آن درباره حضرت ابراهیم عليه السلام است 
و هر یک از عارفان و فیلسوفان به گونه ای این عوالم را با عناوینی همچون حضرات خمس» قوس صعود و قوس نزول و امثال 
آن بیان نموده اند به طوری که می توان گفت که بیان و ترسیم این عوالم چند گانه چه در ميان فیلسوفان اشراقی همچون 
سهروردی و پیروانش و چه در میان فیلسوفان مشائی همچون ابن سینا و پیروانش» با ادبیات خاص هر یک از این دو مشرب 
فکری» متداول بوده است» مضافاً که در بیان این عوالم» از تفکر نوافلاطونیانی همچون فلوطین بی بهره نبوده اند» به طوری که 
عارفان و آنان 


ص :۱۰۸ 


1- سو ره انعام» آبه ۷۵ 


که روش ذوقی و شهودی داشته اند با بهره گیری از ادبیات قرآنی و فلسفی به ترسیم این عوالم پرداخته اند. 


از جمله ویژگی های پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم یا پیشوایان شيعه که به مقام امامت رسیده اند این است که به جنبه 
ملکوتی عالم مک احاطه و بر تأویل عالم» اشراف دارند. از خصوصیات علم به ملکوت و باطن عالم این است که امام می 
تواند بسیاری از اموری را که توده مردم به آن جهل دارند و دلیل آن را نمی دانند» تأویل کند و لایه های درونی عالم را 
همراهی حضرت موسی عليه السلام انجام داده بود و در قرآن به سه مورد آن اشاره شده بیان نمود. به همین ترتیب امام نیز به 
باطن عالم اشراف دارد و می تواند تأویل امور عالم را بیان کند.(۱)بدان جهت در قرآن آمده است» آنانی که امام هستند و از 


هستند.(۲) 
از جمله روایاتی که کربن آن را درباره سطوح متفاوت حقيقت عالم و هم چنین برای طرح مسأله 
ص:۱۰۹ 


۱- امام صادق علیه السلام در سخنی می فرماید که خدا رحمت کند برادر ما حضرت موسی را که اگر شکیبایی و صبر پیشه 
می کرد و می توانست کارهای حضرت خصر عليه السلام را - که بر حسب علم به باطن و تأویل عالم صورت می پذیرفت - 
همچنین از جمله توانایی هایی که ائمه بر حسب مقام امامت و به جهت آگاهی به ملکوت عالم و علم به تأویل دارا بودند 
پیشگویی هایی است که آن بز ر گواران بیان داشته اند. از جمله سخنانی که امام علی علیه السلام به ابن ملجم درباره قتل خود 
می گوید یا سخنی که امام علی علیه السلام به سعد ابی وقاص در باره پسرش عمر سعد و جریان قتل سیدالشهداء امام حسین 
عليه السلام توسط او بیان می دارد. همه این موارد حاکی از علم به باطن» تأویل و ملکوت عالم است و اثبات می کند که آنان 
۲- قرآن درباره آنان که علم به تأویل دارند» در سوره آل عمران» آیه ۷» می فرماید: ) و ما یعلم تأویله الا الله و الراسخون فی 
العلم (. در نگرش قرآن تنها کسانی که از راسخان در علم باشند و به باطن و ملکوت امور عالم آگاه باشند» توانایی تأویل را 
خواهند داشت. بر این اساس کربن معتقد است که فهم معانی با توجه به مرتبه معنوی امکان پذیر است و در این باره می 
گوید: « تمایز معانی» با توجه به مراتب معنوی» میان انسان ها صورت گرفته است که درجات آن را استعداد درونی آنان 


متعین کرده است.) (تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۸ 


وجود ظاهر و باطن در عالم مطرح می سازد و تفسیر باطن عالم را نیازمند به حکمت معنوی و نبوی می داند. این سخن امام 
صادق عليه السلام است: 


کتاب خدا حاوی چهار امر است: عبارات» اشارات» لطایف و حقایق که عبارت به عوام» اشارات به خواص» لطایف به اولیا و 
حقایق به انبیا تعلق دارد». با در روایتی دیگر آمده است: «ظاهر نص به شنوایی اشارات به فهم؛ لطایف به تأمل و حقایق به 
حقیقت اسلام تعلق دارد.(۱) 


از این رو پیامبر علاوه بر این که در مقام رسول بودن به تنزیل و ظاهر قرآن و شریعت می پردازد» در مقام امامت به تأویل» 
باطن و حقیقت هم می پردازد که پس از او امامان نیز هرچند که در تنزیل قرآن با پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم 
شرکت نداشته اند. امّا در تأویل و تفسیر باطنی شریعت نبوی با وی اشتراک دارند. به همین جهت کربن در مقاله نخست از 
تاریخ فلسفه خود در بیان حکمت معنوی شیعه آن دسته از روایاتی را که اشاره به وحدت نورانی پیامبر و امامان دارد» ذکر 
می کند» مانند این که پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم می فرماید: «آنا و علی من نور واحد» یا «اول ما خلق الله نوری». 
این دسته از روایات بیانگر مسوولیت مشت رک و یکسانی است که پیامبر و امامان به جهت مقام امامت دارند که آن همان 


ولایت و سرپرستی نسبت به انسان ها است. 


از دیگر ویژگی ها و خصوصیات مقام و منصب امامت علاوه بر تأویل مسأله ولایت است. در واقع کسی که به مقام امامت 
الاعهی نصب شده باشد» همجون پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم و امامان دوازده گانه دارای ولاعیت باطنی و مقام 


۱۱۹ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۸. 

۲- قرآن در اين خصوص مى فرماید: ) اطيعوا الله و اطیعوا الرسول و اولی الامر منکم ( یعنی مؤمنان بايد به اطاعت خدا و 
رسول و صاحبان امر (امامان) بپردازند. و موارد مذ کور در ادبیات قرآنی از مصادیق صاحبان دارای ولایت می باشد. کلمه 
ولاعیت دارای دو معنا است. آن گاه که این کلمه درباره خداوند» رسولان و امامان به کار می رود به معنای سرپرستی و 
فرماندهی است و آن گاه که درباره ممنان و پیروان به کار رود» به معنای فرمانبرداری و اطاعت بی چون وچرا است. این 


تفاوت را از جنبه ادیی با فتحه و کسره واو در کلمه ولایت نشان می دهند. 


تفکر شیعه امام بیانگر جنبه های باطنی شیعه و طریقت دین تلقی می گردد که مؤمنان را به حقیقت دین واصل می سازد. به 
همین جهت» کربن معتقد است رویکرد عرفانی که مبتنی بر تأویل و تفسیر حکمی از باطن دین است. در غير انديشه شيعه 
امکان تحقق نداشته است. زیرا به جهت مفهوم امامت و ولایت در تفکر شیعه است که عرفان رشد و بالند گی يافته است و 
ولامیت عارفان بنا به نگرش عارفان از کسی اخذ می شود که صاحب ولایت باشد که همان امامان معصوم هستند. به همین 
جهت عرفا می کوشند تا سر سلسله عرفان و ولایت جزئیه خود را سینه به سینه به یک امام معصوم متصل سازند و این را امری 
ضروری تلقی می کنند؛ زیرا «ولایت جزئیه» یا به تعبیر خواجه عبداله انصاری «ولایت قمریه» مأخوذ از «ولایت کلیه» یا «ولایت 


شمسیه» است که منظور از آن پیامبر اکرم و پس از ایشان امه دوازده گانه هستند. 


تفسیر مهدویت از دیدگاه هانری کربن 


بر خلاف بسیاری از خاورشناسان که در شناخت اسلام و فرهنگ اسلامی؛ نگاهی همه جانبه و عمیق ندارند و به هر یک از 
ملفه های دین به صورت تفکیکی و تحلیلی نگریسته و از عناصر دین تحلیل ار گانیکک و ساختاری ارائه نمی دهند» کربن از 
جمله محققینی است که وقتی به اسلام می نگرد به جهت روش پدیدارشناسانه به دنبال شناخت اصلی ترین و محوری ترین 
عناصر آن می باشد و به صورت میدانی و شبکه ای به تحلیل این عناصر محوری می پردازد. از این رو یکی از مولفه های 
بنیادین که برای او جلب توجه می کند» مسأله مهدویت است. وی آن را از محوری ترین عناصر اعتقادی عرفان و حکمت 


شیعی تلقی می کند. از دید گاه کربن» مهدویت به معنای تفسیر باطن دین 


ص:۱۱۱ 


و ظهور امام احیای دوباره حیات انسان ها می باشد. وی می گوید: «ظهور امام عین تجدید حیات آنان است و معنای عمبق 


انديشه شیعی غیبت و ظهور امام نیز جز این نیست».(1) 


وی معتقد است که امام حاضر است» اما مردم خود را از دیدار او محروم نموده و در پس حجاب قرار گرفته و توانایی معرفت 


را از دست داده» از این رو می گوید: 


افراد با ناتوان ساختن خود برای رژیت امام» او را نسبت به خود» در پس حجاب قرار داده اند. زیرا آنان اعضای «دّاکه تجلی 


الهی» و این «معرفت قلبی» را که در معرفت شناسی امامان تعربف شده بود» از دست داده یا فلج کرده اند.(۲) 


باطن همه تعالیم وحیانی در ادیان را آشکار خواهد کرد که این همان پیروزی تأویل خواهد بود» از این رو تا زمانی که معنای 


باطنی توحید د رک نشود.(۳) این امر متحقق نخواهد شد: 


.تا زمانی که انسان توان شناخت امام را نداشته باشد» سخن گفتن از ظهور او بی معناست. ظهور امام» واقعه ای نیست که 
نا گهان روزی اتفاق افتد» بلکه امری است که هر روز در وجدان مومنان شیعیء حاصل می شود.... ظهور آینده اما مستلزم 


ناشی می شود و این انديشه همه خلقیات شیعی را در خود دارد.(۴) 
:۱۱۲ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۰۵. 

۲- تاریخ فلسفه اسلامی؛ ۱۰۵. 

۳- کربن در اثبات این امر که تا مردم به بلوغ و رسش روحی نرسند. ظهور امام عصر عليه السلام متحقق نخواهد شد. به سخن 
سعدالدین حموی استناد می کند: «امام غایب تا زمانی که اسرار توحید را از بند نعلین او استماع نکنند» ظهور نخواهد کرد؛ 
یعنی تا زمانی که معنای باطنی توحید د رک نشوده ( تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۰۶). 

۴- تاریخ فلسفه اسلامی؛ ص ۱۰۵.(کربن وجود روحیه فتوت و اخلاق جوانمردی را در گذشته که توسط عرفا ترویج می شد 
و موجب نوشته شدن فتوت نامه ها گشت» عامل نوعی ترویج دین» تعالیم اخلاقی و آوردن آن تعالیم در متن زند گی و در 
میان مشاغل و حرفه ها می دانست. به طوری که موجب گشت تا اخلاق با زند گی گره خورد. از این رو کربن ظهور آینده 
امام را مستلزم استحاله قلب انسان ها و ظهور اخلاق جوانمردی می داند که این ظهور به ایمان آنان بستگی دارد.) 


کربن در آثار خود به نقش محوری و کلیدی مهدویت و امام زمان عجل الله تعالی فرجه الشریف اشاره های فراوانی دارد که 


ما در این جا به پاره ای از آن موارد که در انديشه های او وجود داشته است. اشاره می کنیم. 
نظریه پردازی بر اساس آموزه مهدویت 


از منظر اعتقادات شیعه امامی و با دقت نظر کلامی در مباحث هانری کربن در باب مهدویت. اشکالاتی بر او وارد می باشد؛ 
اقا آنچه فراتر از این امر برای اندیشمندان معتقد به امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف می تواند بسیار جالب توجه باشد» 
این نکته است که کرین بر خلادف سنت خاورشناسان پیش از خود جون دارمستتر» گلدتسیهر فان فلوتن؛ مار گولیوث؛ 
همیلتون گیب و دیگران که در شناخت اسلام و تشیعم کم تر به عناصر و مؤلفه های اصلی و بنيادین آن توجه می کردند» به 
بیان اصلی ترین عناصر تفکر شیعی اشاره می نماید و بر تبیین آن ها تلاش می ورزد. در واقع کربن به عنوان یک خاورشناس 
و ب#وهشگر ووشمند توانست عمق اعتقادات شیعه را آشکار سازد و اساس و یابه های آن را که.مابه استواری تور یکت شه 
در طول تاریخ بوده» تفسیر کند به گونه ای که عظمت کار کربن نسبت به دیگر خاورشناسان و دین پژوهان غربی در مزیت 


بخشی و رجحان دادن به مهدویت بر دیگر آرای کلامی» بسیار نمودار است.(۱) 


۱۱۳۰ 


۱- با وجود آن که هانری کربن در شیوه پدیدارشناسانه خود از شیعه» به توصیف آن در تمامی گرایش هایش (اسماعیلی؛ 
شیخیه و دوازده امامی) می پردازد و کمتر سعی می کند تا به اظهار نظر و داوری بپردازد» گاهی دیده می شود که قلمش رها 
شده و به ترجیح یک اندیشه بر اندیشه دیگر و مقایسه میان آرا می پردازد و اظهار نظر شخصی می کند. به عنوان مثال در 
بحث عالم هورقلیا و ملاقات با امام عصر علیه السلام با کمال تعجب. وی به نظریه شیخیه گرایش پیدا می کند و معتقد می 
شود که کلیه تشرفات و دیدارها در عالمی فرامادی که همان عالم هورقلیا است» صورت می پذیرد و در بیان این اعتقاد؛ 
عالمان شيعه دوازده امامی را چون کلینی» طبرسی نوری» و شيخ مفید که معتقد به عمر طولا.نی امام عصر عليه السلام و 


زنل کی جسمانی آن امام در همین دنیای مادی هستند» کژاندیش می داند. 


در ساختار فکری شیعه» پاره ای از آموزه های اعتقادی» جایگاهی ویژه و بنیادین دارند» به طوری که با حذف آن آموزه ها؛ 
تفکر شیعه تعریف نمی گردد. به عنوان مثال تفکر شیعه با حذف امامت و ولایت و مهدویت امکان ندارد که پایدار بماند. در 
سخن پیشوایان دین» آنگاه که به بیان پایه های دین می پردازند» وقتی به بیان مسأله ولایت می رسند. یادآوری می کنند که 
همه پایه های دین مبتنی بر ولاعیت امامان است و شریعت از آن منظر معنادار می باشد. در واقع این اولویت گذاری در 
اعتقادات. گویای این است که نباید همه اعتقادات را در یک ردیف نهاد و هم سطح یکدیگر پنداشت و اولویت دهی به 
بعضی از اعتقادات را نادیده گرفت. کربن در مسأله مهدویت گاه به سوی شیخیه نزدیکک می گردد و گاه به اسماعیلیه و امامیه 
توجه می کند و در این مسیر گاهی از مباحث عرفانی و اشراقی ابن عربی و سهروردی کمک می گیرد و می کوشد تا میان 
تفکر عرفانی و حکمت معنوی تمامی اندیشه های مکاتب و مذاهب شیعی و ایرانی توافقی ایجاد کند اما آنچه فراتر از این 
مذاهب و تفکرات باطنی و معنوی در آثار او جلب توجه می کند. اهمیت مسأله مهدویت به منزله یک آموزه جدی است. که 
قابلیت نظریه پردازی بر اساس آن وجود دارد» به طوری که وی علاوه بر این که در ضمن مقالات زیادی به موضوع مهدویت 


اشاره می کند» چندین مقاله مستقل درباره مهدویت نوشته است. 


در واقع می توان گفت که با توجه به این که فکر شیعی و حکمت معنوی آن مبتتی بر مسأله امامت و مهدویت است» کربن در 
ان آنن یی در کر تیم سار موی که است و قاد ھان کت سفن از از کسی و ده انس که نم انب ماد ان این 
رگه اصلی تفکر شیعه را که در تمامی پیکره شيعه نفوذ دارد» نشان دهد. در تاریخ شیعه» اهمیت مهدویت امری پنهان نبوده و 


مورد توجه عوام و خواص قرار گرفته است. امّا کربن توانسته بود از جنبه نظری و تئوریکک به 


ص:۱۱۴ 


ترسیم موقعیت آن در تفکر دینی و خصوصا در عرفان بپردازد. 


در واقع همان طور که سلو ک اخلاقی و عرفانی پیش از ابن عربی وجود داشته» امّا او توانست عرفان نظری را به تصویر کشد و 
آن را به طور سیستماتیک تدوین نماید و یا منطق قبل از ارسطو وجود داشته است. اما ارسطو نخستین کسی است که به 
گردآوری و تدوین آن پرداخته است» هم چنین باید گفت که بنابر توصیف پدیدارشناسانه کربن از شیعه و اهمیت مسأله 
امامت و مهدویت. احساس می شود که نیاز به تأمل و انديشه ورزی در عرصه مهدویت وجود دارد» به طوری که لازم است تا 
این آموزه دینی در نظام فکری و نظری فرهنگ و تمدن اسلامی وارد شود و از حاشیه به متن فرهنگ اسلامی کشانده شود و 


از آن در نظریه پردازی در عرصه های علوم اجتماعی و انسانی استفاده گردد. 


انسان وقتی با منزلت و جایگاه مهدویت در شیعه شناسی کربن مواجه میشود _ جدای از اشتباهات ممکن _ احساس می کند 
که می تواند یک نظام فکری دینی بر اساس فکر مهدوی بسازد و با انس یافتن با آثار کربن در بیان مبانی شیعه و عرفان 
شیعی» این احساس شدیداً جلوه گر می شود که انديشه مهدوی از چنان پتانسیلی برخوردار است که می توان آن را در 
سرلوحه یک نظام الهیاتی قرار داد متأسفانه هنوز پاره ای از عناصر فکر شیعی چون تفکر مهدویت و تفکر اخلاقی شیعه به 
مانند عرفان نظری به دنبال متفکری است تا به آن نظام بخشد و از آن سیستم بسازد و هنوز انتظاری را که باید از مسأله 
مهدویت در تصحیح جامعه و انسان و بنیادهای معرفتی _ اعتفادی داشته باشیم» از پاره ای از تثوری ها و اندیشه های دیگر 


داریم. 
مفهوم انتظار از دیدگاه هانری کرین 
کربن پی برده بود که انديشه شیعی از منبع حکمت نبوی سيراب شده است و می دانست که نه 
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ظواهر دین یا به تعبیر دیگر شریعت. بیانگر کنه و حقیقت شيعه است و نه فلسفه و علوم عقلی می تواند این گوهر شیعی را 
نشان دهد. وی تحت تأثیر تفکر سهروردی معتقد بود که فلسفه پونان موجب شده تا حکمت نبوی به حاشیه رانده شود و در 
واقع ادبیات فلسفی هر چند به دفاع عقلانی از دین برخاست. اما نباید فراموش نمود که جنبه آسیب شناختی هم داشت و 
موجب گردید تا ادبیات قر آنی و حکمت نبوی و علوی مورد توجه دقیق و محوری قرار نگیرد. چه بسا اندیشمندان اسلامی می 
توانستند با تکیه بر سنت نبوی و امامت علوی و مهدوی, نظامی حکمی و معرفتی را بنیان گذارند. از این رو معتقد است که 
شیعه ناظر به انتظاری است که به معنای انتظار آمدن شریعت جدید نمی باشد بلکه به معنای ظهور شخصیت امام مهدی عجل 


الله تعالی فرجه الشریف است که وی می خواهد همان شریعت نبوی را تفسیر کند. در این راستا وی می گوید: 


انديشه شیعی» از همان آغاز» منبعی برای حکمتی از نوع نبوی مربوط به یک دیانت نبوی بود؛ نه به ظاهر احکام آن و نه به 
افقی که منابع و احکام منطق عقلی حدود آن را معین می کند. محدود نمی شود. انديشه شیعی» ناظر به انتظاری است. نه 
انتظار وحی شریعتی جدید بلکه ظهور کامل همه مبانی پنهان یا معانی معنوی وحی الهی. نمونه اعلای این انتظار ظهور. همانا 
ظهور امام غایب (امام زمان که اینک بنا به اعتقاد تشیع امامی غایب است) خواهد بود. به دنبال دایره نبوت که اينک بسته شده 


است. دایره جدید. دایره ولایت خواهد آمد که در پایان آن» امام ظاهر خواهد شد.(۱) 


از این رو وی معتقد است که عمق و باطن شيعه نه محدود به شریعت و ظواهر دين می شود _ نه مخالف و متعارض _و نه 
علوم عقلی می تواند حدود و عمق حکمت باطنی شیعه را به طور کامل بیان کند؛ بلکه از نظر او مفهوم امامت و ولایت 


ص۳۱۳ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۴۲. 


است که می تواند بیانگر این حکمت معنوی شیعه باشد.(۱) 


کربن معتقد است ظهور امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف نیازمند فراهم گردیدن شرایط است و از طرفی ظهور مهدوی 
را بزرگ ترین پشتوانه و انگیزه تزکیه نفوس می داند که اساس فکر شیعی است. به طوری که سزاوار است مردم به جهت 
ظهور مهدوی نفس خود را تصفیه نموده و دینداری پیشه کنند. وی معتقد است ظهور آینده امام» نیازمند این است که مردم به 
سوی صلاح و خوبی روند و ظرفیت درک و پذیرش او را بیابند و به تعبیر دیگر» او را بخواهند. وی حتی دلیل تحقق یافتن 
روحیه فتت و اخلاق جوانمردی را که توسط عرفا ترویج شد و موجب نوشته شدن فتوت نامه ها گشت» همین امر می داند. 
یعنی عارفان می کوشیدند تا با این عمل به ترویج دین و اخلاق بپردازند» تعالیم اخلاقی را به متن زندگی توده مردم آورند و 
در میان مشاغل و حرفه ها نهادینه سازند و اخلاق را با زندگی گره زنند. از این رو کربن معتقد بود برای این که ظهور امام 
عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف متحقق گردد. انسان ها باید خود را بسازند و ظهور آینده امام» مستلزم استحاله قلب انسان 
ها است و در واقع این ظهور تدریجی به ایمان پیروان و نفس وجود آنان بستگی دارد. وی می گوید::معنای ظهور امام منتظر 
همان جلوه کمال انسانیت است و باطن انسان زنده در روح را ظاهر می سازد و 
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۱- هانری کربن در اعتقاد خود مبنی بر این که شریعت و فلسفه نمی توانند کاملا باطن و حقیقت معنوی شیعه را بیان کنند» 
معتقد بود» که مقوله امامت و ولاعیت امامان» بیانگر حقیقت حکمت نبوی و شیعی است و از آنجایی که عرفان را مبتنی بر 
امامت و قطب الاقطاب بودن امام و ولابت منتشر شده از جانبش می دانست و گمان می برد که عارفان توانایی ایفای این 
مسوولیت را دارند و عرفان - بر خلالف شریعت و فلسفه - می تواند از عهده این مسژولیت برآید. به عارفان و فیلسوفان 
حکیمی که رویکرد عرفانی داشته اند بیش از فلاسفه مشائی اهتمام می ورزید. اما لازم به ذ کر است که پذیرش این سخن 
کربن» مبنی بر این که باطن دین را باید بر اساس مبحث امامت و ولایت امام فهمید. لزوماً به معنای پذیرش این سخن نیست 
که باید لزوماً به عرفان یا تصوف گرایش پیدا نمود. چه بسا فردی ممکن است تصوف را ایفا کننده نقش امامت و ولایت 
نداند على رغم ادعای خود تصوف = اما به اصل سخن کربن مبنی بر این که باطن شیعه همان امامت و ولایت پیشوایان 


دین است. وفادار باشد. در واقع کربن به طرح امامت و ولایت پرداخته است» لکن مصداق آن را در عرفان می جوید. 


معنای این سخن» آشکار شدن سر الاهی است که به انسان امانت سپرده شده...».(۱) 


به همین جهت باید گفت مفهوم انتظار در فکر کربن؛ معنایی بسیار ژرف و پویا دارد و به معنای آماد گی روحی و تزکیه نفس 
جهت ظهور امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف می باشد و هیچ گاه به معنای نادرست سکوت. خمودگی و افزودن گناه 
در جامعه نمی باشد. بلکه بر عکس انتظار به معنای اصلاح خود و جامعه می باشد. کربن پس از آن که این حدیث نبوی را 
نقل می کند: «اگر از عمر عالم یک روز باقی بماند» خداوند آن روز را آن قدر طولانی خواهد نمود تا امام عصر عجل الله 
تعالی فرجه الشریف هور فرماید». نتیجه می گیرد که این سخن نبوی» اعلالنی صریح و پژواکی در همه ادوار تاریخ و در 
وجدان شیعی خواهد بود و این که خداوند با ظهور مهدوی می خواهد باطن همه ادیان _ نه فقط باطن اسلام _ را که دارای 
وحدت درونی متعالی هستند» آشکار سازد و از این امر به پیروزی تأویل که موجب باز گشت بشر به وحدت خواهد بود تعبیر 
می کند.(۲) 


نقد آرای هانری کربن درباره مهدویت 


۱. با آن که اهمیت مهدویت با توجه به روش شناسی کربن بر ما پنهان نیست. امّا در پاره ای از مباحث مهدویت می توان 
سخنان او را به نقد کشید هر چند که این خرده گیری» چیزی از اهمیت فکر او نمی کاهد و در شناخت او نسبت به این که 


مهدویت از ار کان فرقه های شیعه محسوب می گردد» هیچ گونه خدشه ای وارد نمی سازد. 


در ابتدا باید خاطر نشان ساخت که بر خلاف بسیاری از مستشرقان که به اسلام نگاه تاریخی نگری دارند و این را دنبال می 


کنند که در قرون نخست چه رخدادهایی به وقوع پیوسته که موجب تکوین شیعه گردیده است. نگاه کربن به 
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۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۰۹. 
۲- تاریخ فلسفه ص ۱۰۵. 


مسأله شیعه پدیدارشناسانه است و تاریخی نیست؛ اما با تمام محاسنی که روش او داراست و شناخت گوهر شیعه و عناصر 
بنیادین شیعه را برای او امکان پذیر ساخته است. انا از طرف دیگر پاره ای از نکات تاریخی را بر او پنهان گذارده است» از 
جمله این که وی تنها به جنبه عرفانی و فلسفی از دين توجه دارد و شیعه را تنها از منظر باطنی و عرفانی آن مورد توجه قرار می 
دهد و عمق شیعه را همان جنبه باطنی و معنوی آن می داند و به صحت و عدم صحت تاریخی مسائل در افکار فرقه هایی چون 
اسماعیلی و شیخیه و امامیه توجه نمی کند. 


شیوه باطن گرایی کربن به عنوان مغز و باطن تفکر شیعه مورد اقبال پاره ای از اندیشمندان است؛ اما نباید فراموش نمود که به 
شیعه از جنبه های دیگر هم می توان نگریست. مثلا می توان به شیعه از منظر عقلیء کلامی» حدیثی و فقهی هم نگریست به 
طوری که از این منظرها بخش های دیگری از شیعه می توانست مورد توجه کربن قرار بگیرد. کربن هر چه را در مسیر 
حکمت معنوی و باطنی شیعه بود» مورد امعان نظر خویش قرار داد. به این جهت تنها به طیف خاصی از فیلسوفان عارفان و 
فرقه های شيعه توجه نمود. مثلا به سهروردی و صدرالمتألهین بیش از دیگر فیلسوفان اسلامی چون ابن سینا توجه دارد؛ در 
میان فرقه هاء در کنار امامیه به اسماعیلی و شیخیه بیش از دیگر فرقه های شیعه توجه دارد. زیرا در این فرقه ها بیش از دیگر 
فرقه ها به مسأله تأویل باطن گرایی و جنبه های عرفانی توجه می شود. هم چنین به عارفان بیش از دیگر اندیشمندان اسلامی 
چون متکلمان» محدّنان فقیهان و دیگر عالمان شیعی» توجه می کند. در واقع نگاه کربن به شیعه نگاهی همه جانبه و همه 
سویه نیست. حتی در تحلیل منابع شیعی چون احادیث و روایات پیشوایان دینی» بیش تر به احادیثی که قابلیت تأویل حکمی و 


عرفانی را دارد» توجه می کند و تنها روایاتی را که 
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بتواند با آن ها حکمت باطنی شیعه را بیان نماید» ذکر می کند. 


۲ گاه دیده می شود که وی به دسته ای از روایات که از جهت وئوق و اطمینان در سند و دلالت خحدشه پذيرند» استناد می 
کند. از دید گاه کربن چون حقیقت شیعه همان جنبه باطنی آن» یعنی حکمت و معنویت» می باشد از اینرو هر چه که بیانگر 
این حکمت و معنویت باشد. مورد استناد او قرار می گیرد. به عنوان مثال به خطبه البیان منسوب به حضرت على عليه السلام 
که در کتاب مشارق الانوار حافظ رجب برسی آمده است و از خطبه های غلو آمیز و افراطی درباره مقام امامت شمرده می 
شود استناد می کند و صحت و سقم این حدیث را مورد توجه قرار نمی دهد در حالی که این خطبه از جنبه تاریخی و سند 
تسج میب عق خر نان تسا و هة ود فاد تیان عم ده امو صا فلع و ییون ان 
خطبه را مورد تأیید قرار می دهند و به آن استناد می کنند. وی درباره شخصیت حافظ رجب برسی که بنا به نظر عالمانی از 


شیعه چون علامه مجلسی» قابل اعتماد نیست(۱) پارسائی چنین می گوید: 


شامل می شود می توان دیباچه ای بسیار عالی بر حکمت شیعی تلقی کرد.(۲) 


علاقه زياد کرین به شيعه معنوی» موجب شده که وی در مباحث مهدویت به سوی نظرات اسماعبلیه و شیخیه توجه زیادی کند 


و عمده اشکالات او در زمینه مهدویت متوجه نظراتی است که او به ویژه از شیخیه اقتباس نموده است. 
۳ کربن تحت تأثیر جسم هورقلیائی و عالم مثال سهروردی زمان و مکان را «میان زمان ها» 


و :۳۲۹ 


۱- محمد باقر مجلسی. بحارالانوار» چاپ بیروت» ج ۱ ص ۱۳ 
۲ تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۳۹. 


یا همان «شرق میانه؛ می داند. و بر همین اساس» جزیره سبز (جزیره خضرا)» دریای سفید (که در گفته های بعضی از تشرف 
یافتگان نقل گردیده است)» و محل زند گانی امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را توجیه می کند. پس از آن که بعضی 
از بزرگان شیخیه چون محمد کریم خان کرمانی (۱۲۸۸ / ۱۸۷۰) و ابوالقاسم خان ابراهیمی (۱۲۴۷ شمسی / ۱۹۶۹) از بحث 
عالم مثال که توسط سهروردی مطرح شد. استفاده نمودند و عالم مثال را همان عالم هورقلیا دانستند و سپس محل و جهان 
زندگی امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را در جهان هورقلیا یا عالم مثال تلقی نمودند کربن هم به این مسأله؛ توجه 
می کند و در راستای بیان نسبت میان عالم مثال. جسم هورقلیا و جزیره خضرا سخن می گوید و رابطه این عوالم را با یکدیگر 
بیان می دارد. وی می کوشد تا نشان دهد که بسیاری از واقعه ها و تجربه های دینی مؤمنان با امام عصر عجل الله تعالی فرجه 
الشریف در دنیای محسوس و روال عادی عالم رخ نداده است؛ بلکه این رخدادها در جهانی وسط و میانه که فراتر از عالم 
ماده و متفاوت با این عالم مادٌی است. به وقوع پیوسته است. وی در بیان این بحث به نظریات مکتب شیخیه نزدیک می شود. 
او با توجه به روش شناسی خود و این که از منظر بیان تاریخ قدسی شیعه به امامت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف می 
نگرد» اعتقاد به عالم مثال را که فراتر از عالم محسوس است» به عنوان پدیدارشناسی غیبت مورد لحاظ قرار می دهد و ارض 


ملکوت هورقلیا را چون ارض نورانی در آیین مانوی می داند: 


مفهوم امام غایب» مشایخ مکتب شیخی را به تعمیق معنا و نحوه این حضور غایب هدایت کرده است. این جا نیز بار دیگر 
عالم مثال» نقشی اساسی ایفا می کند. مشاهده امام در ارض ملکوت هورقلیا _ مقایسه شود با ارض نورانی در آیین مانوی _ 
مشاهده او در جایی است که او در حقیقت وجود دارد: در عالم ملموس و ورای حس و با عضوی که خاص ادراک چنین 


عالمی است. مکتب شیخی» نوعی از پدیدار شناسی غیبت را ترسیم کرده است. چهره ای مانند چهره امام دوازدهم برابر 


ص:۱۲۱ 


احکام تاریخت مادّی ظاهر و ناپدید نمی شود بلکه او موجودی ورای عالم طبیعت است و مین همان تمایلات ژرفی است 


که در جریانی از مسیحیت با تمایلات ناشی از اندیشه جسم لطیف مسیح مطابقت داشت.(۱) 


علی رغم این که بسیاری از علمای دسته اول امامیه» وجود و حیات امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را جسمانی و در 
همین عالم مای می دانند. اما کربن تحت تأثیر بحث عالم مثال و جسم هورقلیایی؛ به نگرش این دسته از عالمان توجه نمی 
کند و می کوشد تا ملاقات ها و مکاشفه های تشرف یافتگان خدمت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را با عالم 
هورقلیائی توجیه کند. شاید عمده ترین دلیل برای این که کربن به نظریه عالم هورقلیایی گرایش پیدا نموده» این باشد که وی 
می کوشد تا از تاریخ شیعه» تاریخی قدسی ارائه دهد تاریخی که فرازمان و فرامکان است و در عالمی اثیری و فرامادٌی قرار 


گرفته است و ویژگی های دنیای مادّی را ندارد. 


عالمان شیعی چون شيخ صدوق در کتاب كمال الدین و تمام النعمه» طبرسی نوری در کتاب نجم الثاقب» محمد باقر 
مجلسی در جلد سیزدهم کتاب بحارالانوار و بسیاری دیگر از عالمان شیعی» با نقل ملاقات هاء تشرفات و شرح زندگی انسان 
هایی که عمر طولانی کرده اند (معفرین) می کوشیدند تا ملاقات با امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را در عصر غیبت 
_ جهت اثبات امکان ملاقات امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف در عصر غیبت یا جهت اثبات حیات و زند گی امام عصر 
عجل الله تعالی فرجه الشریف در زند گی مادی _ در همین عالم مادّی و جسمانی اثبات کنند و هیچ یک از آن ها به مانند 
بزرگان شیخیه نگفته اند که ملاقات و تشرف در عالم مثال و عالم هورقلیا به تحقق پیوسته است» بلکه همه آن هاء این دیدارها 


را در همین عالم مادّی (ملاقات جسمانی) یا در حالت مکاشفه و شهود که به یک معنا محل وقوع آن در درون 
ص:۱۳۲ 


۱- تاریخ فلسفه اسلامی» ص ۱۰۵. 


انسان است. دانسته اند؛ اما کرین علی رغم نظر عالمان امامیه (دوازده امامی) بیش تر به نگرش شیخیه» گرایش داشته است و 
گویی که کلیه تجربه های موجود در باب امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را متعلق به عالمی دیگر می داند. از این رو 


می گوید: 


البته ساده لوحانی بوده اند معتقد به این که امام (غایب) مثل هر انسان زنده دیگری وجود دارد و هر یک از ما می تواند شاهد 
وجود او باشد. حتی برخی (مولفین) با جدیت بسیار به بررسی زند گی معمرین پرداخته اند و به امکان زند گی جسمانی بسیار 
طولانی قائل شده اند.(1) 


از منظر کربن» امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف در عالمی میانه یا برزخی بینابینی که از آن به «شرق میانه» تعبیر می 
شود» زند گی می کند. از این رو وی امام را از قوانین علیت تاریخ خارج می داند و از این راه» مسأله طولانی بودن عمر امام را 


(... امام به عنوان چهره ملکوتی تجلی حق» از قوانین علیت تاریخی بر کنار است» و بنابراین نمادی است از اصل خود یا 
فردانیت عرفانی. در واقع نیز تاریخ یا شرح زنك کانی قدسی امام دوازدهم در جهانی موازی و میانجی می گذرد که جهانی 
برزخی و بینابین است» همچنان که زمان زندگانی او نیز زمانی برزخی و بینابینی است. مفهوم تجلی مستلزم وجود عالم 
مثال است که در آن بینش وجه اللهی همه چیز را به نماد بر می گرداند. این همان جهان «شرق میانه» است که در تاریخ 
زند گانی قدسی امام دوازدهم به صورت «جزیزه سبز» زمردینی در می آید که پیرامونش را دریایی سپید. که خود در ناکجا یا 
قطب همه جهات واقع شده» فرا گرفته است.»(۲) 


کربن محل زندگی امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف را در ناکجا آبادی می داند که اسرارآمیز و بیرون از قلمرو 
مکانی است که ما در آن زندگی می کنیم و دارای 


و ۳۳۱ 


۱- محمد علی امیر معزی» در احوال و انديشه های هانری کرین» پژوهش در نوع شناسی روابات ملاقات با امام غاثب» ص ۷۵ 


۲- داریوش شایگان آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» ص ۱۵۶. 


فضا و مکان خاصی فوق الارضی می باشد و توده مردم نمی توانند به آن مکان راه یابند. 


با توجه به نگرش کربن درباره تفکر باطنی و معنوی از شیعه» امام در فکر وی بالا-ترین و عالی ترین مظهر و سمبل تأویل 


خواهد داد. 


۴ عبدالرحمان بدوی معتقد است که هانری کربن با عقل گرایی مخالفت دارد و به گرایش اشراقی (1116050010۷)بیش تر 
اهتمام می ورزد.(۱) به نظر می رسد این رویکرد کربن دارای دلایل متعددی است. از طرفی کربن شا گرد فیلسوفانی چون 
هاید گر و دیگر اندیشمندان اگزیستانسیالیست است که معتقد به پایان یافتن دوره متافيزیک و فلسفه بودند و در واقع به 
بحثهای کلاسیک فلسفه اقبال نشان نمی دادند و حتی از دیگران می خواستند که به آن ها فیلسوف خطاب نکنند. از این رو 
بیش از آن که تلاش کنند تا به پرسش های انتزاعی فلسفه پاسخ دهند» در صدد پرداختن به پرسش های زند گی بودند. به این 
جهت هانری کربن با شاگردی نزد آنان و نزد ماسینیون که به افکار افرادی چون حلاج و سهروردی گرایش داشت» تحت 
تأثیر رویّه استادان خویش قرار گرفت و به شهاب الدین سهروردی بیش از هر اندیشمند فیلسوف دیگر گرایش پیدا نمود. بنابر 
این» طبیعی است با این فضای ذهنی ای که کربن داشت. وقتی به ایران آمد معطوف به عرفان» تفکر اشراقی و سرانجام شیعه 


معنوی شود و تلاش خود را برای فهم آن ها متم رکز سازد. 


۵ به جهت تأثیر پذیری کربن از نظریات شهاب الدین سهروردی و فرقه هایی چون اسماعیلی و شیخیه» نظریه اش درباره 


ملاقات جسمانی و تجربه های دینی (رژیا؛ مکاشفه و شهود) با امام 
ص:۱۲۴ 


ِ- عبدالرحمن بدوی» داثره المعارف مستشرقان» صالح طباطبایی» روزنه» تهران» س AVY‏ ص ۳۸۱ 


عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف قابل انتقاد است. همان طور که بیان شد» وی به پیروی از نظریه عالم هورقلیای سهروردی 
که بیانش گذشت و هم چنین طرح عالم هورقلیا توسط شیخ احمد احسائی و این که امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف 
با فرزندان خویش در این عالم به سر می برند» معتقد است که جزیره خضراء دریای سفید» کشف و شهودات و ملاقات مومنان 
(تشرفات) با امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در این عالم رخ می دهد. حتّی وی طول عمر امام را با عالم هورقلیا 
توجیه می کند. زیرا از نظر کربن عالم هورقلیا عالمی فرامادّی و فرازمان و فرامکان است که در آن جا زمان و تحوّل زمانی 
وجود ندارد. از این رو به تبعیت از شیخیه معتقد است که طول عمر امام با اثبات عالم هورقلیا قابل تفسیر است و حتی در این 
مسیر بر عالمان امامیه خرده می گیرد و نظریه آنان را نادرست می داند که طول عمر امام را با بیان زند گی طولانی بعضی از 
کهن سالان (معقرین) توجیه می کنند. و علی رغم این که کربن به نظریات امامیه هم توجه دارد. اما در این خصوص نظریه 
شیخیه و مبانی موجود در تفکر سهروردی را مقرون به واقع می داند و به عالمان امامیه انتقاد می ورزد. عمده اشکالی که بر 
کربن وارد است» معطوف به نظریات او درباره عالم هورقلیا است. گویی که چون وی در روش پدیدارشناسانه خود در صدد 
بیان تاریخ قدسی شیعه است» از این رو اعتقاد به عالمی در شرق میانه و فراتر از زمان و مکان طبیعی» برایش بسیار جالب 


است. 


۶ از دیگر انتقادات بر نگرش کربن در باب مهدویت» این است که وی در نگاه به مهدویت تنها موضوع را از جنبه عرفان و 
ولایت می بیند» و دیگر زوایای تفکر مهدویت چون ابعاد جامعه شناسانه؛ انسان شناسانه, سیاسی و دیگر جنبه های عصر 
ظهور را مورد توجه قرار نمی دهد. از نظر کربن امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف خاتم ولایت مقیده و شکوفا کننده 
باطن ادیان است؛ اما وی این بحث را تنها از دید گاه عارفان و آنچه در فرهنگ عرفانی مورد توجه است می نگرد و در آثار 


خود به کارکردها و آثار 


ص :۱۳۵ 


اعتقاد به مهدویت در دیگر حوزه ها (چه پیش از عصر ظهور و چه پس از عصر ظهور) کم تر توجه دارد. 
نتیجه سخنان هانری کربن درباره مهدویت 


در خاتمه باید عرض کنیم که هر چند نگرش هانری کربن در پاره ای از مباحث مهدوی _ به ویژه عالم هورقلیا _ قابل نقد 
است» اما در مجموع نباید از ارزش کار او در طرح مسأله مهدویت و موقعیت آن در هندسه ذهنی و اعتقادی شیعه کاست. وی 
به درستی با تکیه بر شیوه پدیدارشناسی _ بر خلاف دین پژوهان و داثرهالمعارف نویسان پیش از خود که دارای روش 
تاریخی نگری بودند(۱) _ به اهمیت موضوع مهدویت در تمامی فرقه های شیعه پی برد و علی رغم این که بسیاری از مقالات 
موجود در دائرهالمعارف ها و کتاب هایی که به وسیله خاورشناسان غربی درباره مهدویت نوشته شده و به اهمیت و رکن 
اساسی مهدویت در متون فریقین توجه ندارند و تنها به بررسی تاریخی مسأله از زمان تأسیس فرقه کیسانیه و قیام مختار بن 
عبیدالله تا دیگر مدعیان دروغین مهدویت می پردازند» کربن دقیقاً متوجه این مسأله بود که مهدویت فراتر از روند تاربخی 
نگری و سوء استفاده مدعیان» دارای ريشه ژرفی در متون دینی اسلام است» به طوری که نمی توان سوء استفاده جاه طلبان را 
دلیل بر جعلی بودن این موضوع دانست بلکه می توان به وسیله آن نظریه پردازی نمود. به تعبیر دیگر» بیهوده سخن به این 


درازی نبود و همین کثرت مدعیان دروغین 
ص۱۲۶ 


۱- ر.ک به مقالامت ذیل: رابرت اس. کرامر» داثرهالمعارف جهان نوین اسلام (عنوان: مهدی) بهروز جندقی؛ مجله انتظار 
موعود؛ بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف» قم» سال چهارم» شماره یازدهم و دوازهم (بهار و 
تابستان ۰۱۳۸۳ ص ٩۱۹۹‏ دبلیو. مادلانگ» داثرهالمعارف اسلام چاپ کمبریج (ذیل کلمه مهدی» بهروز جندقی؛ مجله انتظار 
موعود» بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف» قم» سال سوم» شماره دهم (زمستان ۱۳۸۲ صص 
D. 5. Margoliought, Encyclopedia of religioun and ethics, Edited by games :۱۲۵ - ۹‏ 
..Hasting, latest edit, Edinbougn, New York, ۰۱۷۵, p‏ 


مهدویت و استفاده ناروا از مهدویت. خود گویای اهمیت و متواتر بودن مسأله در متون و منابع اصلی فریقین است. به همین 
جهت هانری کرین سخنانی درباره مهدویت بیان نموده است که گویای این است که وی مهدویت را نسبت به بسیاری از دين 
پژوهان غربی و شرق شناسان نیز بهتر درک نموده است. وی در آار مکتوب خود. منزلت و شان مهدویت را در تفکر عرفانی 
شیعه به مثابه یک پایه محکم فکری خاطر نشان نموده است» به گونه ای که از اندیشمندان اسلامی انتظار می رود تا از مسأله 


مهدویت در عرصه عرفان واخلاق اسلامی» به عنوان یک نظریه و مبنای فکری استفاده کنند. 


ص:۱۳۷ 


ص :۱۲۸ 


مهدویت از دیدگاه جیمز دارمستتر 


اشاره 


ص‌:۱۲۹ 


مقد مه 


به طور متداول خاورشناسانی که در زمه فرهنگ اسلامی تحقیق نموده اند به قرآن شناسی پرداخته اند و درباره مهدویت 
کاب ی ا ا ر ا رده یت باه ی از رسای که دراو عیرست 
سخن گفته و در این راستا کتاب مستقلی را تالف نموده است» (جیمر دار مستتر»(۱) (۱۸۹۴ _ ۱۸۴۹) است. وی از نادر خاور 


شناسانی است که بنا به دلایلی که ذ کر خواهد شد. درباره مهدویت کتاب مستقل نوشته است. 


دارمستتر از جمله استادان زبان شناس و اوستاشناس فرانسوی است که در دانشگاه سورین اشتغال داشته و در عرصه فرهنگ 
شرق به ویژه ایران باستان تخصص يافته است. از جمله آثار او کتابی است با عنوان «اورمزد و اهریمن» که در سال ۱۸۷۷ نوشته 
شده و در پاریس چاپ گردیده است.از جمله دیگر آثار او کاب «مجموعه قوانین زرتشت يا وندیداد اوستا» است که به 
وسیله آقای موسی جوان با عنوان «تفسیر اوستا» به فارسی ترجمه شده است.(۲) وی در زمینه مذهب زرتشت شهرت یافته 


است. به طوری که بعضی از اندیشمندان درباره اوستا و مذهب زرتشت به 
ص:۱۳۰ 


James Darmesteter -‏ 
1۲- این کناب با آدرس کتاب شناسی ذیل ترجمه شده است: «جیمز دارمستتر» تفسیر اوستاء موسی جوان» ویراسته علی اصغر 
عبداللهی دنیای کتاب. تهران» س ۱۳۸۲». همچنین کتاب دیگری از مترجم همین اثر در راستای اوستا با کتابشناسی ذیل 
ترجمه شده است: « دیباچه ترجمه فارسی کتاب تفسیر اوستاء ترجمه گاتاهاء جیمز دارمستتر» موسی جوان» (بی جاء بی نا س 


۸ شیخ آقا بز ر گك تهرانی . الذربعه» ج۴ ص ۱۴۱ و ج ۷ ص ۱۳۴. 


سخنان دارمستتر استناد می کنند که این امر خود گویای موقعیت علمی او در زمینه شناخت مذهب و فرهنگ باستانی ایران 
کند و می گوید وی کسی است که به بررسی تطبیقی میان فرشتگان آئین زرتشتی» امشاسپندان و مفهوم قوای الهی از منظر 
فیلون اسکندرانی پرداخته است و او را از اندیشمندان مطالعات تطبیقی می داند.(۱) 


از جمله آثاری که دارمستتر در خصوص مهدویت تالیف نموده است. کتابی با عنوان (مهدی از صدر اسلام تا قرن سر دهم 
است که این اثر در ایران در سال ۱۳۱۷ توسط آقای محسن جهانسوز ترجمه گردیده است.(۲) انگیزه اصلی شکل گیری این 
کتاب را باید در وقایع سال ۵ م (۰۱۳۰۲.ق) دنبال نموده زمانی که فردی در سودان به نام «محمد احمد سودانی» (۱۸۸۵ 


_ ۱۸۳۴) ادعای مهدویت نمود و حدود چهار سال بر این ادعا پافشاری نمود تا سرانجام در سال ۱۸۸۵ کشته 


۳ 


۱- هانری کربن در باره دارمستتر می گوید: «به نظر می رسد که پیشرفت مطالعات مربوط به سهروردی باردیگر اشاره جیمز 
دارمستتر را = دانشمندی که مايه افتخار ایرانشنانسی فرانسوی در آغاز این سده است = در ذهن زنده می کند. او ضمن شرح 
ترجمه خود از اوستاء کتاب مقدس آئین مزدایی» به مقایسه میان فرشتگان آئین زرتشتی» امشاسپندان- ۸۸۲۲۱۵۱۱۲۵503۲۱0 و 
مفهوم قوای الهی فیلون اسکندرانی که بر اندیشه دینی غربی تأثیری قابل ملاحظه داشت پرداخت. از آنجایی که تاکنون در 
میان ایرانشناسان چندان فیلسوفی به وجود نیامده اشاره دارمستتر نیز ثمری به بار نیاورده است اما من گمان می کنم که این 
نکته می توانست سهروردی را از شوق به وجد آورد. اینجا راهی در برابر تطبیق باز شده است» (هانری کربن» فلسفه ایرانی و 
فلسفه تطبیقی» ترجمه سید جواد طباطبایی» انتشارات طوس. تهران» س ۱۳۶۹ ص ۳۵). 


- دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۱۳۷( 


شد. وی عده زیادی را در کشور سودان متوجه خود ساخت و به تدریج منطقه هایی از سودان را هم فتح نمود از اینرو 
کشورهایی همچون مصر و انگلیس بیش از دیگر کشورها نسبت به این جریان حساسیت نشان دادند زیرا محمد احمد 
سودانی چند منطقه ای را که مورد توجه مصر و انگلیس بود؛ فتح نموده بود به طوری که نقل شده است در سال ۱۸۸۵ قوای 
انگلیس در رویارویی با پیروهای محمد احمد سودانی شکست خوردند و این امر گلادستون رئیس الوزراء انگلیس را مجبور 
نمود تا در صدد برآید که سید جمال الدین اسدآبادی را که در آن زمان در انگلیس بود و روزنامه عروه الوثقی را منتشر می 
کرد واسطه عقد صلح میان محمد احمد سودانی و دولت انگلیس سازد که البته این خواست وی هیچگاه و به وقوع نپیوست. 


پس از اینکه آوازه محمد احمد سودانی به بسیاری از کشورهای اروپایی رسید» این امر موجب گردید تا اصل موضوع 
مهدویت و ادعای محمد احمد سودانی برای بسیاری از غربی ها مورد پرسش قرار گیرد» از اینرو دانشگاه سورین از دارمستتره 
خاور شناس عالی رتبه و استاد دانشگاه سوربن درخواست نمود. تا درباره محمد احمد سودانی و موضوع مهدویت که بر سر 
زبان ها افتاده بود» سخنرانی کند. به این جهت دارمستتر به سخنرانی درباره مسئله مهدویت و ریشه تاریخی این بحث و هم 
چنین مدعیان دروغین مهدویت در طول تاریخ اسلام پرداخت که سرانجام این سخنرانی ها منشاً نوشته شدن کتاب مذ کور در 


زمینه مهدویت گردید. 


البته به نظر می رسد» بخش نخست کتاب دارمستتر محصول سخنرانی او است. اما بخش پایانی کتاب جزء سخنرانی نبوده و 
بعدها به هنگام نوشته شدن کتاب. اضافه شده است. زیرا محمد احمد سودانی چهار ماه پس از سخنرانی دارمستتر کشته شده 


بود» در حالی که دارمستتر در بخش پایانی کتاب از ماجرای محمد احمد 


ص:۱۳۲ 


سودانی به عنوان قاثله ای که اتمام یافته است» سخن می گوید. 

روش تحقیق دار مستتر 

روش دارمستتر در این کتاب و در شناخت مسئله مهدویت و ادعای مدعیان دروغین. تاریخی است. شیوه وی بر خلاف روش 
هانری کزنن که به فرهنگ اسلاس نگاه بد‌ندار شناسانه داشت صرف تاریخی است. البعه دارمستر قبل از هانری کرین در حوژه 
شرق شناسی و ایران شناسی دانشگاه سوربن فعالیت می کرده است و چند دهه پس از او بود که هانری کربن در همان حوزه و 
قلمرو فعالیت نموده است. اما با وجود آنکه عرصه پژوهشی این دو اندیشمند غربی یکسان بود» لکن شیوه تحقیقشان در 
شناخت فرهنگ اسلامی بسیار متفاوت از یکدیگر است. با نگاهی به کتاب دارمستتر» دیده می شود وی برای فهم ادعای 
مهدویت محمد احمد سودانی به پیدایش تاریخی مسئله مهدویت در صدر اسلام پرداخته و سپس به فرقه ها و افرادی که خود 
زا فهتین یداه آشازہ می کته و در این سیر شیو روش تاریخ نکی را بر کر بته ات آسا بر حلاف او کردم در 
شناخت موضوع مهدویت هیچگاه به صورت تاریخی ننگریست» بلکه پیوسته پدیدارشناسانه به تحلیل عناصر شیعی و ارتباطی 
که میان فکر شیعه و اعتقاد به مهدویت وجود دارد. اشاره می نمود و بر این باور بود که باید مهدویت را به عنوان یکی از 
عناصر کلان شیعه و یکی از مولفه های اساسی مذهب از دید گاه یک مسلمان نگریست و شیوه تاریخی نگری را ناتوان از 


تحلیل عمیق و همدلانه آموزه های مذهبی می دانست. 


دارمستتر در شیوه تاریخی نگری» می کوشد تا تحلیلی زمینی از ادیان ابراهیمی همچون یهودیت» مسیحیت و اسلام ارائه دهد 
و دین را همچون جامعه شناسان سکولاری چون دور کیم و پاره ای از دین پژوهان معاصر محصول فرهنگ. جامعه و شرایط 


محیطی و بر آمده از آداب و سنن 


ص۱۳۳ 


جامعه می داند. وی ادیان را دارای ريشه های بشری می داند و برای آنها هویت آسمانی قائل نیست. و حتی با وجود آنکه 
ادیان ابراهیمی را تحت تاثیر مذهب زرتشت می داند. اما خود زرتشت را پیامبر نمی داند. وی در تحلیل اصل مسئله مهدویت 
و پیدایش این تفکر و دیگر آموزه های اسلامی با توجه به تخصص و دلدادگی که به مذهب زرتشت و اسطوره شناسی 
(میتولوژی) ایران باستان دارد» سعی می کند تا همخوانی و قرابتی را میان اعتقادات موجود در ادیان ابراهیمی به وجود آورد و 
شدیداً به شباهت های اسطوره شناسانه اهتمام می ورزد. 


وی حتی اعتقاد قطعی به منجی را در یهودیت مسیحیت و اسلام تحت تاثیر اساطیر ایرانی می داند» و به مانند بعضی از خاور 
شناسان چون گلدتسیهر و پاره ای از روشنفکران غیر دینی ایرانی چون احمد کسروی این تفکر را درباره اسلام ابراز داشته 
است که اعتقاد به مهدویت تحت تاثیر تفکر ایرانیان و زرتشتیان درباره سوشیانس می باشد. دارمستتر درباره تاثیر پذیری ادیان 


ابراهیمی از مذهب زرتشتی در مسئله منجی گرایی اینچنین می گوید: 


می دانید که محمد چگونه شریعت خود را بنیان نهاد؟ وقتی که او ظهور کرد در عربستان علاوه بر ش رک ملی باستانی» سه 
دیانت بیگانه موجود بود؛ یکی آئین بهود و دیگر دیانت عیسوی و سه دیگر کیش زرتشت. یعنی دیانتی که پیش از نهضت 
اعراب در ایران رواج داشت ... در دیانت اسلام آثاری از اصول دیانت بهودان و عیسویان و اساطیر ملل مذ کور دیده می شود 
نکته مشت ر کی که در این سه دیانت بافت می شود عبارت از اعتقاد به یک وجود فوق الطبیعه بود که بایستی در آخر الزمان 
ظهور کند و نظم و عدالت رفته را به جهان باز آرد و مقدمه خلود و سعادت دائم را فراهم سازد. این اعتقاد که نخست در 
دیانت يهود بوده و عیسویت را به وجود آورده است. فقط وقتی در دیانت یهودان و عیسویان به صورت نهائی در آمد که 


تحت تاثیرات اساطیر ایرانی واقع شد و علت مشابهتی که در این باره ميان عقاید یهودان و عیسویان و 


ص:۱۳۴ 


ایرائیان موجود است و فقط در جزئیات اختلاف دارند از اینجا پیدا شده است.(۱) 


دارمستتر در اشتراک میان ادیان و تاثیر پذیری آنها از مذهب زرتشتی می گوید که همه ادیان همچون مسیحیت. یهودیت و 
اسلام بر این باور هستند که منجی هنگامی ظهور خواهد نمود که در عالم» شر و نیروی بد حاکم شود و این را تحت تاثیر 


مسئله اهریمن یا منشاً بدی در تفکر زرتشت می داند؛ 


مطابق تعالیم این سه دیانت پیش از ظهور منجی باید نیروی بد بر جهان حکم فرما شود. این نیرو را بهودان به هجوم و تخریب 
یأجوج و مأجوج مصداق داده اند و عیسویان به اژدها یا جانور آپ و کالیس و یک پیغمبر دروغین یا پیمبر شیطان معروف به 
دجال و ایرائبان یھ مار ضحاکک که فاته اهرمن با اصل بدی است:(۲) 


نگرش دار مستتر پیرامون مهد ویت 


دارمستتر پس از بیان شباهت های اسطوره گرایانه ادیان وتاثیر پذیریشان از مذهب زرتشت به بررسی تاریخی پیدایش مسئله 
مهدویت در اسلام می پردازد. وی می گوید کلمه «مهدی» بر خلاف نگرش پاره ای از خاور شناسان که آن را اسم فاعل و به 
معنای هدایت گر ترجمه کرده اند به صورت اسم مفعول و به معنای «هدایت شده» می باشد زیرا این دسته از انسان ها از 


جانب خدا هدایت شده اند.(۳) 


وی معتقد است. مهدویت در قرآن نیامده است و در این که مهدویت در سخنان پیامبر اکرم صلی الله عليه و آله و سلم نیز به 


وضوح و روشنی آمده باشد» تردید می کند.(۴) به نظر می رسد دارمستتر در این تردید های خود تحت 


ص:۱۳۵ 


ِ- دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۷ ص ۵. 
۲- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب؛ تهران» ۱۳۱۷. ص ۶. 
۳ دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۱۳۷( ص ۷ 


۴- دارمستتر مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب. تهران» ۷ صص 7-۰ 4 


تاثیر افکار ابن خلدون است و حتی در بعضی از پاورقی های کتاب خویش به سخنان ابن خلدون اشاره می کند. در واقع ابن 
خلدون از نادر اندیشمندان اهل سنت است که معتقد به مسئله مهدویت نبوده و حتی کوشیده است تا احادیث موجود در 
صحاح سته را مخدوش اعلام کند. وی علی رغم اینکه در صحاح سته به ویژگی های امام مهدی عجل الله تعالی فرجه 
الشریف و خصوصیات او اشاره شده است و در بعضی از کتاب های آن _ جز صحیح بخاری و صحیح مسلم _ حتی به اسم 
آن حضرت تصریح شده است. اما با این وجود می کوشد تا وثوق و استحکام این احادیث را مخدوش سازد. از اینرو تعداد 
انگشت شماری از اندیشمندان اهل سنت همچون رشید رضاء احمد امین و اقبال لاهوری که به مسئله مهدویت اعتقاد ندارند؛ 
تحت تاثیر سخنان ابن خلدون قرار گرفته اند و با وجود آنکه ابن خلدون توانائی لازم را در حدیث شناسی دارا نبوده اما نوعا 
به سخنان او استناد می کنند و به نظر می رسد دارمستتر هم در این باره به ابن خلدون استناد می کند و انديشه های او در این 


باره بر گرفته از سخنان ابن خلدون می باشد. 


وی تحت تاثیر ابن خلدون برای مهدویت خاستگاه دینی قائل نبوده است و آن را بررآمده از آیات کتاب آسمانی مسلمانان و 
سخنان نبوی نمی داند. از اینرو برای پیدایش و ترویج آن به دنبال دلایل اجتماعی و تاریخی است. او پس از مقدمه ای درباره 
اسطوره شناسی, به بیان افکار افراد و فرقه هایی می پردازد که به گمان او مسئله مهدویت را به وجود آوردند. وی گسترش 
تفکر مهدوی را از زمان پیشرفت بنی اميه به بعد و به نفع فرزندان امام علی علیه السلام می داند. از زمانی که نخستین بار 
پیروان مختار ثقفی و سپس طرفداران محمد ابن حنفیه یا فرقه کیسانیه به مهدویت وی قائل شدند و به این ترتیب نخستین 
مدعیان دروغین مهدویت در میان مسلمانان به وجود آمدند. به این ترتیب دارمستتر بدون آنکه به بررسی این اعتقاد در ميان 


متون دینی 


ص:۱۳۶ 


بپردازد و از صدق و کذب این بحث در منابع اسلامی سخن بگوید» به بحث از مدعیان دروغین مهدویت می پردازد و کتاب 


خود را بر اساس توضیح پیرامون نخستین کسانی که این ادعا را نمودند» آغاز می کند. 


سپس وی به جریان جنگیدن مسلمانان با ایرانیان و زمینه پذیرش اسلام به وسیله ایرانیان می پردازد و می گوید» ظلم و ستم 
پادشاهان ساسانی به توده مردم و خستگی مردم از دست حاکمان و پادشاهان موجب شد که وقتی سپاه مسلمانان به ایران 
حمله کنند و سپاه ایرانیان را شکست دهند مردم را در برابر پذیرش چند راهکار مختار سازند» نخست پذیرفتن اسلام؛ دوم 
دادن جزیه و تحت الحمایه حکومت اسلامی قرار گرفتن و سوم اينکه در صورت نپذیرفتن این دو مورد» کشته شوند(۱). 
دارمستتر معتقد است عرب ها برای تامین بیت المال و هزینه های آن ترجیح می دادند تا ایرانیان ایمان نیاورند» تا به این طریق 
مجبور باشند» جزیه دهند اما ایرانیان به جهت تنفر از حکومت ساسانی و رهایی از اعمال جان فرسایی که پادشاهان ساسانی 
تحمیل می کردند» ترجیح می دادند تا ایمان آورند به همین جهت او معتقد است ایرانیان» اسلام آوردند. اما اسلام را با 
عناصر فرهنگی و دینی خود و با اساطیر ایرانی آمیختند و به آن آب و رنگ ایرانی دادند. او در این باره می گوید: «ایرانیان 
اسلام آوردند... اما اساطیر ایرانی را با اصول و شعائر مذهبی اسلام آویختند».(۲) 


در واقع او با این سخن می خواهد اثبات کند. تاثیر تفکر و اعتقاد ایرانیان در شکل گیری پاره ای از اعتقادات اسلامی مشهود 


می باشد و ردپای اساطیر ایرانی را در فرهنگ اسلامی 


ص:۱۳۷ 


۱- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۱۳۷( ص ۱ 


- دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۱۳۷( ص ۱۳. 


می توان دنبال نمود. به عنوان مثال می گوید: ایرانیان اعتقاد به حق خداداد علی عليه السلام و اولاد على عليه السلام را با 
اساطیر خود آمیختند» زیرا ایرانیان معتقد بودند که حق از جانب خدا اعطا می شود و آن را نور لطیفی می دانستند که از جانب 
خداوند نازل می شود و آن را «فر یزدان» می نامیدند و پادشاه را خداوند و زاده کرد گار محسوب می کردند.(۱)به همین 
جهت ایرانیان پس از مرگ علی عليه السلام برای او اساطیر و افسانه ها ساختند و به عنوان مثال گفتند که در هنگام ولادت 
امام علی علیه السلام سهمناک ترین شمشیران به نیام رفت یا اینکه گفتند که امام علی علیه السلام در جنگ خیبر دروازه خیبر 


را از بیخ بر کند و سپر خود ساخت و مواردی دیگر که محصول روحیه اساطیری و میتولوژی ایرانیان بوده است.(۲) 


دارمستتر در شرح حال مدعیان دروغین مهدویت و حوادث زمان صدر اسلام که پس از وفات پیامبر صلی الله عليه و آله و سلم 
به وقوع پیوست. به وقوع حوادثی همچون قیام مختار ثقفی و محمد ابن حنفیه» می پردازد» سپس به ترتیب به بیان جریان 
ادعای مهدویت در سرزمین های روم افریقاء عثمانی و سودان می پردازد و سرانجام کتاب خویش را با بیانی درباره ادعای 
مهدویت محمد احمد سودانی و اختصاص دادن بخش پایانی کتاب به آن به اتمام می رساند. 


وی پیرامون شخصیت محمد احمد سودانی می گوید» وی از کو د کی حافظ قر آن» اهل زهد و تقوا بود(۳) 


ص:۱۳۸ 


۱- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب. تهران» ۰۱۳۱۷ ص ۱۳. 

۲- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب. تهران» ۱۳۱۷. ص ۱۶ (نا گفته نماند که 
دارمستتر به جهت ناآشنائی با متون روایی مسلمانان - روایات فریقین - تصور می کند که این سخنان در باره امام علی عليه 
السلام تنها ريشه های اسطوره شناسی دارد و برآمده از خاطره های ازلی» ضمیر ناخودآ گاه و روحیه جمعی بشر است؛ در 
حالی که می توان ريشه بسیاری از اعمالی را که به پیشوایان دینی نسبت داده شده در متون روایی منابع اهل سنت جست که 
نسبت به امامان شیعه نگاه اسطوره ای و غلو آمیز ندارند و بلکه ترجیح می دهند که در فضائل آنان افراط نکنند» از جمله 
اینکه این روایت که امام علی عليه السلام در جنگ خیبر» دروازه خیبر را که چهل نفر از سپاهیان نمی توانستند بلند کنند. بلند 
کرد از جمله سخنانی است که ابن سعد در کتاب «طبقات» که از پنج منبع مهم تاریخ صدر اسلام می باشد» نقل نموده است. 


۳ دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۷ ص ۱۸۵ 


که بعدها به دلیل رواج سلسله های صوفیانه در کشورهای افریقایی» وارد حلقه مریدان «شیخ محمد شریف» گردید. اما چون 
معتقد بود» شیخ نمی تواند آنچه را که شریعت روا ندانسته» جایز شمارد منفور شيخ واقع شد. به طوری که هرچه سودانی به 
عذر خواهی پرداخت. ثمره ای نبخشید» جز اینکه به طرد او از حلقه مریدان منتهی گشت و کینه و تنفر شیخ محمد شریف را 


در دل او کاشت به طوری که بنا به نقل دارمستتر او را مصمم نمود تا از شیخ انتقام بگیرد.(۱) 


از دیگر عللی که دارمستتر برای تبیین قیام محمد احمد سودانی نقل می کند. این است که مردم سودان توسط مباشران مالیه به 
شدت مورد ستم و ظلم قرارگرفته و در عسرت به سر می بردند» به علاوه که سودان از جمله کشورهایی بود که در آن برده 
داری به شدت وجود داشت»(۲) به طوری که زمینه های اجتماعی برای پذیرش ادعای محمد احمد سودانی مبنی بر مهدویت 
بسیار مساعد بود و با ادعای وی بسیاری از مردم ستم دیده حقانیت او را پذیرفتند و متقاعد شدند که او همان کسی است که 
در روایات وعده داده شده است که مستضعفان را از زیر ستم ظالمان نجات خواهد داد. به ویژه که مردم سودان معتقد بودند» 
امام قرطبی در کتاب طبقات» روایتی را نقل نموده است که وزیر مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف صاحب شهر خارطوم 
خواهد بود و سیوطی و ابن حجر هم نقل کرده اند که از علامات ظهور مهدی عجل الّه تعالی فرجه الشریف خروج ایشان از 
سودان است. به علاوه در سال ادعای محمد احمد سودانی» ستاره ای دنباله دار نمایان شد که سودانیان گفتند که این ستاره 


رایت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف است که 


ص:۱۳۹ 


۱- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سيزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۷ ص ۱۸۸ (البته تحلیل و 


- دار مستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۷ ص ۱۸۵ 


این سخنان و علائم می توانست اعتماد مردم را نسبت به فردی همچون محمد احمد سودانی جلب کرده و اراده آنان را در 
پیوستن به وی محکم سازد. به همین جهت محمد احمد سودانی توانست چهار سال به ادعای خود ادامه دهد مناطقی از 


سودان را فتح نماید» سپاه انگلیس و مصر را شکست دهد و شهرتش به همه جای دنیا حتی کشورهای اروپایی کشیده شود. 


نقد و بررسی آراء دارمستتر 


۱. از جمله انتقادات بر دارمستتر» این است که وی چون مهدویت را یک آموزه صحیح اعتقادی نمی داند. از اینرو با نقد تفکر 
محمد احمد سودانی» اصل اعتقاد به مهدویت را هم مخدوش اعلام می کند. از نظر او مهدویت از ريشه نیز بی اساس بوده و 
برآمده از رخداد های تاریخی است و هنگام سخن گفتن از مدعیان دروغین در تاریخ تمدن اسلامی به گونه ای سخن می 


گوید که گویی از یک امر خرافی که هیچ ریشه اعتقادی ندارده سخن می گوید. 


۲. شیوه او در این کتاب تاریخی نگری است و همه مسائل را از روزنه یک برهه تاریخی و زمان و مکان وقوع رخداد می بیند؛ 
از اینرو به اهمیت و جایگاه مسئله مهدویت در اسلام توجه نمی کند و به این توجه ندارد که اعتقاد به مهدویت ريشه در 
افکار و اعتقادات اسلامی و بلکه تمامی ادیان ابراهیمی دارد. به همین جهت او در نقد محمد احمد سودانی» بستری را که در 
آن قرار گرفته کاملا مخدوش و دارای پایه های متزلزل می بیند. البته باید افزود که در روش تاریخی نگری» این نوع نگاه 


ص۱۳۰ 


۱- دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۷ ص A‏ . 


بوده و او تحت تاثیر افکار ابن خلدون نسبت به اصل مهدویت تشکیک می کند. 


۳ وی به جهت اينکه اوستا شناس است و با تمدن ایرانی و مذهب زرتشت» آشنا بوده است» می کوشد تا ادیان ابراهیمی را در 
اعتقاد به مسئله مهدویت. تحت تاثیر مذهب زرتشت و تمدن ایران باستان بداند و حتی ريشه های تفکر شیعه را در اموری 
همچون منصوص بودن خلافت على عليه السلام» برآمده از تفکر زرتشتیان می داند» در حالی که شباهت ميان یک آموزه در 
چند دین نمی تواند دلیل بر تاثیر گرفتن یک دین از دین دیگر باشد. اگر دارمستتر به خود زحمت شناخت ادیان را می داد و 
منشأً ادیان ابراهیمی را وحیانی می دانست و برای آنان حقانیت قائل بود هیچگاه این سخن را نمی گفت. اما چون این دسته 
از حاور شناسان به مانند جامعه شناسان سکولار» دین را امری اجتماعی» فرهنگی و محصول تمدن ها می داننده از اینرو در 
یافتن جنبه های مشت رک میان ادیان» به دنبال اسطوره شناسی و نماد شناسی هستند به طوری که گمان می رود جوامع در 
تحقق اعتقادات خود از یکدیگر تقلید می کنند. 


۴ از دیگر انتقادات بر دارمستتر» این است که وی در شناخت خود از موضوع مهدویت به جای آنکه در بیان موضوع به منابع 
اصیل اسلامی اشاره کند و یا نگرش اندیشمندان درجه اول اسلامی را مورد توجه قرار دهد به تفکر ابن خلدون که از نادر 
اندیشمندان مسلمان و مخالف مهدویت است. بسنده نموده است و از اوه پیروی نموده است. طبیعی است این امر موجب 
گردیده تا وی نسبت به مهدویت تصوير درست و صحبحی نداشته و به نگرش و آراء موجود در منابع اصلی دین دسترسی 
تباید . 


متاسفانه به جهت اهمیتی که ابن خلدون در جامعه شناسی و تاریخ دارد و اثر مهم او در جامعه شناسی _ مقدمه ابن خلدون _ 


منشاً اثر بوده و در غرب ترجمه شده اسه موجب گردیده 


ص:۱۴۳۱ 


است تا نظر نادرست او در زمینه مهدویت نیز مورد توجه اسلام شناسان غربی قرار گیرد و آنان در شناخت مسئله مهدویت به 
جای رجوع به متون اصلی و منابع درجه اول به این آثار رجوع کنند. در حالی که نباید فراموش نمود که اهمیت اندیشمندی 
در یک عرصه از علوم موجب نمی گردد تا سخنان او را در دیگر زمینه ها. جدی و تخصصی تلقی کنیم. به عنوان مثال اگر 
انیشتین در زمینه فیزیک دانشمند بزرگی است. این دلیل نمی شود که نظرات او را در زمینه تاریخ هم» مهم بدانیم. هم چنین 
ابن خلدون از جمله کسانی است که جایگاه خاصی در جامعه شناسی و تاریخ سرزمین های اسلامی دارد. اما این ام دلیل 
نمی شود تا سخنان او را در زمینه مهدویت موق و دارای اعتبار دینی بدانیم به حدی که سخنانش» مورد استناد دين پژوهان 


غر قران کر فتاه 


ص:۱۴۲ 


مهدویت از دیدگاه فان فلوتن 
اشاره 


ص:۱۴۳ 


مقد مه 


فان فلوتن(۱) (۱۹۰۳ _ ۱۸۶۶) از خاور شناسان هلندی و از شا گردان یکی از اسلام شناسان هم وطن خویش دخویه و هم 


و به نگارش چند کتاب پرداخته است که مهمترین آثار او در زمینه تصحبح و ترجمه عبارتند از: 
۱. کتاب مفاتیح العلوم خوارزمی (۱۸۹۵). 

۲ کتاب البخلاء جاحظ (۱۹۰۰). 

۳ رساله های کوتاهی از جاحظ (۱۹۰۳). 

و تالیفات وی عبارتند از: 

۱ عزیمت عباسیان به خراسان (در سال ۱۸۹۰ به زبان هلندی نوشته است). 


۲ پژوهش هایی درباره عرب سالاری» تشیع و عقاید مهدویت در دوره آموی (در سال ۸4۴ در آمستردام به زبان فرانسوی 


از مهمترین آثار فان فلوتن درباره اسلام» کتاب دوم اوست. این کتاب با عنوان «السیاده العربیه و الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد 


بنی ۱ تس ۳(۹ در سال ۵ 1 ۱ به سیله د کتر سس ابرا هيم جسن و مجهت زکی ابرا به زیا ن عربی و به 
ص ۱۴۳۴ 


Gerole Van Vloten -۱‏ 
- داثره المعارف مستشرقان» عبدالرحمن بدوی» ۳۳۰ 
۳ آفزس. کاب فاسی اتر مد کر ر غبار ت استارد فان فقوت الاد الخریهو الله و الا اتات يغهد اه 


الد کتور حسن ابراهيم حسن و محمد زکی ابراهيم» الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصریه» قاهره» س ۱۹۶۵. 


وسیله سید مرتضی هاشمی حاثری با عنوان «تاریخ شیعه و علل سقوط بنی امیه» به زبان فارسی ترجمه شده است.(1) 


د کتر حسن ابراهیم حسن» مترجم کتاب فلوتن به زبان عربی» در مقدمه این کتاب می گوید. آنگاه من در دانشگاه لندن 
دانشجوی رشته تاریخ اسلام بودم» استاد توماس آرنولد در سخنرانی های خود به کتاب فان فلوتن اشاره می نمود و از آن 
تعریف می کرد و این امر موجب شد تا من پس از اتمام تحصیل تصمیم گرفتم با کمک دوستم محمد زکی ابراهیم این 
کتاب را به عربی ترجمه کنم. وی می افزاید که این کتاب را از مهمترین منابع تاریخی درباره شیعه و درباره عصر بنی اميه 


یافتم و به همین جهت در صدد شدم تا آن را به زبان عربی ترجمه کنم. 


همچنین ترجمه عربی دیگری از این کتاب نیز به وسیله دکتر ابراهیم بیضون اندیشمند شیعی همراه با نقد و بررسی» با عنوان 
«السیطره العربیه و التشیع و المعتقدات المهدیه فی ظل خلافه بنی امیه» ارائه شده است. دکتر ابراهیم بیضون در جنوب لبنان در 
شال ۱ متولد شد. شیعی است و دکترای خود را در رشته تاریخ اسلامی از دانشگاه فرانسه دریافت نموده است؛ وی بر 
خلاف ترجمه دیگر این کتاب که به وسیله د کتر حسن ابراهیم حسن انجام شده» برخوردار از مباحث نقد و تحلیل است و در 


بخش هابی از کتاب به انتقاد از مباحث فان فلوتن پرداخته است. 


روش تحقیق فان فلوتن در شناخت اسلام و مهدویت 


ویژه عصر بنی امیه. 


ص:۱۴۵ 


حاثری» چاپ تهران» بی جاء بی تا. 


تخصص داشته است. روش وی در تاریخ اسلام مشخصاً تاریخی است و مانند بسیاری از خاور شناسان دیگر به جای آنکه به 
بررسی و ارزیابی اعتقاد به مهدویت در مذهب شیعه و پیروان آن بپردازد و کار کرد آن را در فرهنگ شیعه و در نزد شیعیان و 
جوامع شیعی مورد ارزیابی قرار دهد. می کوشد تا دلایل پیدایش این فکر را با استناد به رخدادهای تاریخی و حوادث قرون 


اولیه جامعه اسلامی مورد نقد و بررسی قرار دهد. 


وی در کتاب «عرب سالاری و تاریخ شیعه» به بررسی تاریخی مسئله مهدویت و عوامل پیدایش این فکر در اندیشه های شیعه 
می پردازد. او تحت تاثیر افکار دارمستتر که صریحاً در کتاب خود از او نام می برد» با شیوه توصیفی به موضوع نمی نگرد؛ 
بلکه به مانند وی با تکیه به آثار ابن خلدون و پذیرش این مسأله که اعتقاد به مهدویت انديشه ای ساختگی است. به بررسی 
این پرسش می پردازد که چرا مسلمانان به طرح مهدویت پرداخته اند و چگونه این فکر در اندیشه مسلمانان به ویژه شيعه 


شکل گرفته است؟ 


انرو که اه ارو ابش ده از کاو راسا به ایس ماه کک تکارت که کر وی ها و نها »ال 
مسئله را از زاویه دید معتقدان به آن تفکر بنگرند و اينکه معتقدان به یک فکر یا اعتقاد چگونه در طول تاریخ به مسئله 


یکی از شیوه های معهود و متداول در روش تحقیق قرن بیستم این است که به ارزیابی یک مسئله از دید گاه پیروان آن 
نگریسته می شود و سپس بعد از توصیف نظرات وفاداران به آن تفکر اگر تناقض و نقصی دیده شود گوشزد می گردد. در 
حالی که افرادی همچون فلوتن» از ابتدا فرهنگ مهدویت را تحت تاثیر اندیشه مدعیان مهدویت دانسته اند و این را به عنوان 
یک اصل موضوع در ذهنشان تثبیت نموده اند. حال پس از قبول این مسأله توجه می کنند که این اعتقاد چه کار کرد ها 


ص:۱۴۶ 


و اهدافی را در تحولایت تاریخی و سیاسی در پی داشته است. طبیعی است در این شیوه تحقیق» بخش زبادی از حقانیت 
موضوع برای محقق قابل تشخیص نخواهد بود زیرا بر این اساس هیچگاه نمی توان به منزلت و ارزش بحث در آن مذهب و یا 


نزد پیروان و وفاداران به آن» آ گاهی یافت. 


نگرش فان فلوتن درباره مهدویت 


بزرگترین ادعای فلوتن درباره مهدویت این است که این انديشه به وسیله شیعیان کوفه ترویج شده است. تا بتوانند از پتانسیل و 
توانائیش در مقابله با خلافت خلفاء بنی اميه که حکومتشان در شام بوده» استفاده کنند. وی که به بررسی تفصیلی مسئله 
مهدویت از زمان قیام توابین می پردازد؛ تلاش می کند تا این سخن را اثبات کند که اعتقاد به مهدویت عاملی اعتقادی در 
دست شیعیانی بوده که می خواستند با طرح آن از افزايش قدرت بنی اميه جل وگیری کنند و این امر موجب شده تا به سوء 
استفاده از بحث مهدویت پردازند. البته وی پذ برفته است که مسئله مهدویت از ابتدا مورد توجه تمامی فرقه های اسلامی بوده 


و از جانب آن ها طرح گشته است و در بدو امر اختصاص به آل بیت و شيعه نداشته است: 


مسلماً اتقاد به ظهور مهدی و انتظار او در بدو امر مختص به آل یک نبوده‌بلکه فکر مهدی منتظره به واسطه گسترش نفوذ 
شیعه و فکر مهدویت در میان مسلمانان توسعه یافت. چنان که در بین آهالی سنت نیز شیوع یافت. به طوری که یادبود مهدی 
های دیگر مانند سفیانی و قحطانی و دیگران را به کلی از لوح خاطر آنها زدود. بدون شک پیشگویی راجع به اینها و انتظار 
ظهور ایشان از نفوس مسلمانان بیرون نرفته است.(1) 


ص:۱۳۷ 


۱- فان فلوتن» السیاده العربیه و الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی امیه» حسن ابراهیم حسن و محمد زکی ابراهيم» الطبعه 
الثانیه» مکتبه النهضه المصریه» مصر» س ۰۱۹۶۵ ص ۱۲۲: «و من الجلی أن الاعتقاد بظهور المهدی و انتظاره لم یقتصر بادی 
الأمر على آل البيت وحدهم. بل بدأ ذلك الاعتقاد يذاع و ینتشر بين المسلمین على حسب |زدیاد نفوذ الشیعه و انتشاره. و قد 
انتشرت فکره المهدی المنتظر لدی أهل السنه حتی محت ذکر غيره من المهدیین مما كان يتنباً بهم مثل السفیانی و القحطانی و 
غیرهما. و لاشک أن التنبو بهولاء و انتظارهم لم یتلاش تماماً من نفوس المسلمین؛ . 


بنی عباس سه چیز بوده است که از جمله آن عوامل. تفکر شیعه و آموزه مهدویت بوده است.(۱) بنا به اعتقاد فلو تن» اعتقادات 
غر اسلامی ای که مسلمانان آن هارا از مسیحیان؛ بهودیان و عقاید ایرانیان اقتباس نموده بردتت موجب شکست بت امه 
گردیده است و در آن راستا حسن ابراهیم حسن در مقدمه کتاب اشاره می کند که منظور از اسرائیلیات» داستان های نادرستی 
است که از ادیان کهن و پیشین نقل شده است. داستان هایی همچون پیشگویی درباره سرنوشت و سرانجام جهان, با ز گشت 
عیسی» ظهور دجال و مسئله مهدویت که مسلمانان آنها را از داستان های بنی اسرائیلی اقتباس نموده اند. در واقع حسن ابراهیم 


حسن از مسئله مهدویت به اسرائبلیات تعبیر نموده و اعتقاد به مسئله مهدویت را از داستان های دروغ بنی اسرائیلی می داند. 


با توجه به نگاه تاریخی نگرانه فلوتن» دلیل اعتقاد به مهدویت که از نظر او تحت تاثیر داستان های دروغین بنی اسرائیلی است؛ 
برای استفاده جهت سر کوبی و نابودی حکومت بنی اميه بوده است. به همین جهت نگاه فلوتن نه تنها به مهدویت بلکه به 
تاریخ اسلام بسیار منفی است و نظرش درباره اسلام این است که انتشار اسلام از راه ایجاد رعب و ترس بوده نه از راه 
استدلال» احتجاج و موعظه حسنه. 


وی آغاز تاسیس شیعه را از کوفه و قیام های 


ص:۱۴۸ 


۱- «سر انتصار العباسین إلى ثلاثه عناصر هامه: ۱. الکراهه المستأصله التی كان یکنها أهل البلاد المغلوبه للفاتحین من العرب ۲. 
الشیعه و هم أنصار آهل البیت ۳. انتظار مخلص أو هاد ۲۳655[6» ( همان صفحه الیاء ). 


کوفی می داند و می گوید که از زمان مختار ثقفی _ که پس از واقعه عاشورا به خونخواهی امام حسین عليه السلام قیام کرده 
و کوفه را فتح نموده بود _ تفکر شيعه به وجود آمد و از این دوره تفکرات جدیدی که آنها را از بقایای اندیشه های 
پادشاهان و بعضی از اعتقادات اشراقی ایران باستان می خواند» شکل گرفت.(۱) وی می افزاید» از تفکرات مسلم شیعیان کوفه 
این است که معتقدند همان حکمت و معرفتی که در نزد پیامبر اکرم بوده و علم لدنی و آسمانی خوانده می شد. پس از 
وفاتشان به فرزندان و خاندانشان به ارث رسیده است و به این جهت. اطاعت از آنها را وظیفه خود می دانستند(۲) و امامان را 
تنها مفسران اعتقادات دینی خود تلقی نموده و برای آنها عصمت قائل می شدند. وی حتی لفظ «مهدی» را که به معنای 


هدایت شده در راه مستفیم است» پشتوانه اعتقاد شيعه تصور نموده است.(۳) 


او پس از اینکه تفکر شیعه را محصول ماجرای کوفه می داند. تاکید می ورزد که تفکر شيعه در کوفه باقی نماند و به بلاد 


دیگر نیز سرایت نمود و در بخش های زیادی از سرزمین های اسلامی 


ص:۱۴۹ 


١-«على‏ أنه قد ظهرت منذ أيام المختار أفكار جديده كان لها أثر كبير فى نفوس الكثيرين من الشيعه. و يظهر أن هذه الأفكار 
التى نشأت فى مبداً أمرها فى البيئات الغير العربيه إنما كانت بقيه من عباده المل وك» تلك العباده التى كانت مشهوره عند قدماء 
الفرس بعد أن خالطها بعض العقائد الأشراقيه و التى لايبعد أن تكون قد انتقلت إليهم عن طريق الديانه البابليه القديمه» ( فان 
فلوتن» السياده العربيه و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه الثانيه» مکتبه 
النهضه المصريه» مصر» س ۰۱۹۶۵ ص ۷۶). 

۲- «و كان من بين العقائد المسلم بها عندالشيعه من أهل الكوفه أن الحكمه العالیه التى أفاضها الله على محمد (صلی الله عليه و 
سلم) ليفصل على هديها فى الأمور وفق إراده الله لم تزل بموت النبى» و إنما ورثها عنه أعقابه و كان البعض يعزو إليهم علماً لم 
بحصلوه على النحو الذى تحصل به العلوم البشريه و إنما تلقوه من لدن الحكمه الالهیه مباشره ... أما بعد فقد علمت بحال آهل 
الكوفه فى حبهم آهل هذا البيت ... افترضوا على آنفسهم طاعتهم و وظفوا عليهم شرائع دينهم ...» ( فان فلوتن» السياده العربيه 
و الشيعه و الاسرائيليات فى عهد بنى اميه» حسن ابراهيم حسن و محمد زكى ابراهيم» الطبعه الثانيه» مكتبه النهضه المصريه» 
مصر» س ۱۹۶۵» صص ۷۸ - ۷۷). 

۳- و كان طبيعياً أن يعتبر الناس هولاء الأئمه أنفسهم المرجع الوحيد لتفسير هذا الاعتقاد و تحديد مداه بعد أن تأصل فى 
قلوبهم الاعتقاد بعصمتهم .... و يتضح لنا الاعتقاد بعصمه الائمه من لفظ « المهدی» و هو لقب الشرف الذى كان يلقب به 
الأثمه من آل البیت (و معناه الهادی إلى الطریق المستقیم)» ( فان فلوتن» السیاده العربیه و الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی 
امیه. حسن ابراهيم حسن و محمد زکی ابراهيم» الطبعه الثانيه» مکتبه النهضه المصریه» مصر» س ۰۱۹۶۵ ص ۷۹ ). 


منتشر گردید.(۱)از نظر او امامان شیعه در ابتدا با غلو مسلمانان نسبت به خودشان» مخالفت می کردند و آنها را با تبعید یا 
انداختن در آتش _ توبیخ می نمودند اما بعدها آنگاه که دیدند از این مسئله می توانند برای براندازی حکومت بنی اميه و 
نابودی حاکمان استفاده کنند» سیاست سلبی خود را تغییر دادند.(۲) 


از جمله ضعف های فان فلوتن در تحلیل مهدویت و دیگر اعتقادات اسلامی» رجوع نکردن به منابع دسته اول مسلمانان و شيعه 
است و این امر علاوه بر نگرش تاریخی نگریش به موضوع» موجب گردید تا تحلیل او از مسأله» دقیق نباشد. به عنوان مثال 
فلوتن به مانند خاورشناسان قبلی همچون گلدتسیهر و دارمستتر» نادرستی مسئله مهدویت را برای خود مسلم گرفته و در این 
مبحث به دو فصل نخست کتاب ابن خلدون و هم چنین کتاب دارمستتر(۳) رجوع می کند که هر دو از کتاب های غير مستند 


در شناخت مهدویت تلقی می گردند. 
پیشگویی از دیدگاه فان فلوتن 


فان فلوتن در زمینه تاریخ دو قرن نخست اسلام پژوهش نموده است و کوشش کرده است تا با شیوه تاریخی نگری به بررسی 
مسأله مهدویت در دو قرن نخست اسلام بیردازد. وی در ابتدای بخش سوم « المعتقدات المهدبه» مسأله فقوت و کرای 


ص: ۱۵۰ 


۱-۱ ... لاسیما إذا علمنا آنها نشأت فى الکوفه و تأثرت بالدیانات السابقه للاسلام و قد انتشرت تلك العقائد فى جزء عظیم من 
الدوله الاسلامیه بقدر إزدياد تذمر المسلمین و سخطهم ثم ضعف الدوله الأمویه و انحلالها.» ( فان فلوتن» السیاده العربیه و 
الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی اميه» حسن ابراهیم حسن و محمد زکی ابراهيم» الطبعه الثانيه» مکتبه النهضه المصریه» مصره 
س ۰۱۹۶۵ ص ۷۹). 

۲- لاغرو فقد رمی على فى النار كل من دعاه الهاً من هولاء الغلا و نفی عبدالله بن سباً إلى مدائن ... على أن موقف هولاء 
الائمه السلبی لم یلبث أن تغير حين بدأ العلویون ید رکون مقدار ما قد یستفیدونه من هولاء المفتونین بهم و المتحمسین فى 
الدعوه لهم و لاسیما بعد ما رأوه من ضعف الدوله الأمويه و ما دب إلى جسمها من الانحلال» ( فان فلوتن؛ السیاده العربیه و 
الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی امیه» حسن ابراهیم حسن و محمد زکی ابراهيم» الطبعه الثانیه» مکتبه النهضه المصريه» مصره 
س ۱۹۶۵ صص .)٩۱ - ٩۲‏ 


۳- جیمز دارمستتر» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم» محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب» تهران» ۱۳۷ 


گرایش زیادی به امور غیبی و حوادث آینده دارند و اين را از زمینه های گرایش به بحث پیشگویی ها یا مبحث «تنبوات» می 


داند: 


يجب أن لایفوتنا فى دراسه تاريخ الاسلام و الشرق عامه مدی الدور الذی بحتله عامل التنبوه و تأثر الروح الشرقیه بکل ما له 
علاقه باستکشاف الغیب واحداث المستقبل.(۱) 


وی معتقد است وجود پیشگویی ها موجب شده تا افراد در دوره بنی عباس با تکیه بر این پیشگویی ها دست به اقداماتی 
اهمیت دارد. او به جای آنکه مهدویت را مبتنی بر اعتقادات کلامی و یا سخنان نبوی بداند. متکی بر پیشگویی هایی می داند 
که بخش زیاد آن دارای مشا بهودی و یا مسیحی است و معتقد است مسلمانان بسیاری از این پیشگویی ها را از ادیان پیش از 


خود گرفته اند. 


وی در تکذیب این پیشگویی ها به کتاب استاد خود (دخویه) استناد می کند که درباره آثار این پیشگویی ها در حادثه های 
فرن دهم(۲) و علاوه بر استناد به بعضی از سخنان دیگر خاورشناسان به سخن مختار اشاره می کند که معتقد بود او همان 
مردی است که گفته شده از قبیله ثقیف قیام می کند و به پیروزی بزرگی می رسد همانطور که این پیشگویی درباره حجاج 


بن یوسف هم بیان شده شت( 
فان فلوتن هم چنین در تاثیر گذاری پیشگویی ها 


ص:۱۵۱ 


۱- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون, دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر» بیروت» س ۱۹۹۶ ص .۹٩۷‏ 

۲- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون, دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر» بیروت» س ۰۱۹۹۶ ص ۱۱۰. 

۱-۳ كان المختار زعیم الشیعه يزعم أنه هو « ذلك الرجل من ثقيف الذی يفتح عليه بالمذان فتح عظیم. على أن تلك النبوءه 
قد صدقت فى الحجاج بن يوسف من نفس قبیله ثقیف» ( فان فلوتن السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل 
خلافه بنی امیه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه للطباعه و النشر بیروت» س ۱۹۹۶ ص ۱۱۱ ). 


کسی می داند که اهمیت این دسته از پیشگویی ها را فهمیده و به بطلان آن پرداخته است. وی معتقد است که این مسأله روان 
شناختی مورد توجه شرق شناسانی همچون دخویه استاد وی قرار گرفته است و دخویه در تحلیل قرامطه بر خلاف دیگران؛ 


تاثیر مسأله پیشگویی ها را بر روند حوادث قرن دهم بیان نموده است: 


اما المورخون من امثال دی خوبه 206[6) 08 فی اطروحته عن القرامطه فقد عرض مطولا لتأثیر هذه التنبؤات (خاصه تلك 
التی ترتکز على بعض قواعد التنجیم)» على مسار احداث القرن العاشر الهجری» على أن الآخرين آهملوا غالبا هذا الموضوع(۱). 


از اینرو فان فلوتن می گوید. من در کتاب خود در مبحث سیطره پیدا نمودن عباسیان بر خلالفت. بخشی را به این بحث 
اختصاص داده ام و اشاره به پیشگویی هایی نموده ام که مورد اعتقاد مردم بوده است. وی بر این باور است که بسیاری از این 


پیشگویی ها که مورد استفاده قرار گرفته است دارای ريشه های یهودی و مسیحی است: 


تجدر الملاحظه أن هذه التنبوات كانت سریه فى الغالب. و اذا ما حدا الامر الى اکتشاف اصحابها؛ فمعظمهم كان فى الاصل 
علی البهودیه او المسیحبه قبل اعتناق الاسلام.(۲) 


فان فلوتن» مهدویت خواهی و پیشگویی های موجود در این زمینه را کوششی در دست بنی عباس می داند که از آن در جهت 
سرنگونی و سقوط حکومت بنی اميه استفاده نموده اند؛ وی در بخش سوم «المعتقدات المهدیه» می گوید بسیاری از مخالفان 


حکومت بنی امیه از جمله مختار ثقفی و یا حاکمان بنی عباس تلاش سی نمودند تا با بحث «پیشگویی ها» با 


ص:۲ ۱۵ 


۱- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بيضون» دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشرء بیروت» س ۹۹۶ ص ۹۸. 
۲- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر برو تة س ۹۹۶ ص ۸۹ 


« تنبوات» خود را از مصادیق آن دسته از سخنان و روایاتی بدانند که ظهور یک منجی را پیشگویی نموده است. از اینرو گاهی 
در مسیر نشان دادن حقانیت خود و توجیه حرکت و نهضت خویش به تاویل و یا تبیین مصداق روایات می پرداختند. مثلا 
مختار ثقفی می گوید که او مصداق همان روایتی است که می گوید» مردی از قببله ثقیف قیام می کند و مکانی به نام «مذار» 
را فتح می کند» در حالی که این پیشگویی پس از مختار درباره فرد دیگری به نام حجاج بن یوسف تحقق یافت که بر یک 


كان المختار الزعیم الشیعی المعروف یعتقد انه «ذلك الرجل من ثقیف الذی یفتح عليه بالمذار (مکان بين واسط و البصره) فتح 
عظیم» على أن نبوه المختار تحققت بعد ذلك فى ثقفی آخر هو الحجاج بن یوسف. الذی انتصر على الثاثر عبدالرحمن بن 
الاشعث.(۱) 


فان فلوتن در بررسی احادیث پیرامون ملاحم می گوید» کتاب های ملاحم متضمن بیان پاره ای از حادثه های آینده است و 
تاریخ این اخبار را متعلق به قرن نخست می داند. بنا به نظر وی در اخبار ملاحم رموز حرفی وجود دارد و گاه یک حرف 


اشاره به یک شخص و يا حادثه خاصی است که به صورت رمز و اشاره بیان گردیده است: 


اما کتب الملاحم ۳۱۵۱811/۲7 و هی عباره عن اشعار تتضمن تکهنات عن احداث المستقبل» فیعود تاریخها كذلك الى القرن 
الأول الجر و لشد اسعغدمت فی بعش العیارات ال مر ذگرها بال المسادی تلدلاله عل سادته عظره لا عفر تن 
وقوعهاء و من ثم بالمعنی المستقبل للحوادث و دخلت فى الشعرالمتنبی بعالم الغیب. و من الوسائل الا کثر شيوعاً فى الملاحم» 
الرمز الى الاشخاص بحرف واحد كأن يقال مثلا: «ق» سیقتل «م» بمساعده «ج» ثم یأتی «ش» و بحقق انتصاراً حاسماً الخ... و 


فى عهد آخر الخلفاء الامویین كانت تتردد النبه: «ع» بن «ع) بن «ع» سیقتل ( بن «م» بن (ع). و قد 


ص:۱۵۳ 


۱- فان فلو تن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون. دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر» بیروت» س ۰۱۹۹۶ ص ۹۸. 


اول الناس هذه الرموز باسم الخلیفه الاموی مروان بن محمد بن مروان و عبدالله بن على بن عبداله العباسی.(۱) 


فان فلوتن در بحث خود پیرامون ملاحم اشاره به دو دسته از اخبار پیش گویانه می کند. بخشی از پیشگویی ها درباره آینده 
است و بخشی نیز در خصوص آخرالزمان است: «و یبقی أن نتحدث عن نوع آخر من التنبؤء لایقل تأثیراً او آهمیه عما سبق و هو 
التنبؤ بنهایه الوجود (مصیر العالم)».(۲) 


وی در بیان این ay‏ های آخرالزمانی» معتقد است. ردپای ادیان پیشین در اسلام وجود دارد. وی معتقد است افرادی 


همچون تمیم الداری» کعب الاحبار و وهب بن منبه در ساختن و انتقال جعلیات ادیان پیشین در اسلام تأثیر گذار بوده اند: 


هذه التنبؤات تعود کذلک الى اصل بهودی او مسیحی, قبل أن تکتسب طابعها العربی فى القرن الاول الهجری. و قد وصلت الى 
المسلمین علی شکل بات مجهوله المصدر و اما تحت ستار من الاحادیث الموضوعه الى نقلها غالا البهود او التصاری ممن 
اعتنقوا الاسلام و بفضل هذا النوع من التنبق ا کتسب شهره واسعه کل من وهب بن منبه و تمیم الداری و کعب الاحبار.(۳) 


بنا بر اعتقاد اوه این پیشگوئی ها ريشه در بهودیت و مسیحیت دارد(۴) که از طریق کتاب های این ادیان یا توسط یهودیان و 
مسیحیانی که مسلمان شده بودند» وارد فرهنگ اسلامی گردیده است و در قرن نخست» آب و رنگ عربی به خود گرفته 


است. از جمله این پیشگویی هاء پیشگویی درباره سرنوشت جهان است که از آشکارترین مصادیق آن 


ص:۱۵۴ 


۱- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر» بیروت» س ۰۱۹۹۶ صص ۰۱۰۱-۱۰۲ 

۲- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر بیروت س ۱۹۹۶ ص ۱۰۲. 

۳- فان فلو تن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر بیروت س ۱۹۹۶ ص ۱۰۲. 

۴-« ترجع هذه التنبوات إلى أصل بهودی أو مسیحی. الا آنها لم تلبث أن صبغت بالصبغه العربیه فى القرن الأؤل الهجری و قد 
شاع هذا النوع من التنبو فى الأمه الاسلامیه عن طريق کتب التنبوات أو عن طریق الأحاديث التی وضعها اليهود و المسیحیون أو 
التی لایخلو إسنادها من بعض اليهود أو المسیحیین ممن دخلوا الإسلام» ( فان فلوتن؛ السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات 
المهدیه فى ظل خلافه بنی امیه الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه للطباعه و النشر؛ بیروت» س ۰۱۹۹۶ ص ۱۱۵ ). 


در قرآن» مسئله نزدیک بودن روز قبامت (یوم الحساب) است که پیش از اسلام در نزد مسیحیان نیز مطرح بوده است. وی می 
3 درباره ظهور حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف» آمدن مسیح عليه السلام دجال و دیگر حوادث آخر الزمان 
دران تکوس داس وام کی ها ضر کر و ریات لته ررق کاو اوت در عر ي 


امیه جزئی از اعتقادات گردید و ذهن مسلمانان را به خود مشغول نمود. 


از جمله پیشگویی هایی که به نظر فلوتن دارای ریشه یهودی و عبری است و مسلمانان از بهودیان گرفته اند «الهرج» به معنای 
قتل و کشتار در آخرالزمان است که به نظر او از ریشه عبری «16۲60]» گرفته شده و در هر دو زبان عربی و عبری به معنای 
کشتن و قتل است.(۱) هم چنین معتقد است کلمه دجال که در پیشگویی های آخرالزمان مسلمانان آمده است» از ریشه آرامی 
است و همان فرد ضد مسیح است (5أ ۸۲| )A‏ که مورد اعتقاد مسیحیان است. فلوتن معتقد است کلمه دجال در قرآن 
نیامده است» بلکه در روایات ذکر شده که آن اسم مردی یهودی از اهل مدینه به نام صاف بن صائد يا ابن صیاد است که 
پیامبر تصریح نموده است که او دجال است و مسلمانان بر این اساس به آن معتقد شده اند.(۲) به علاوه فلوتن اعتقاد مسلمانان 


را در رجعت عیسی مسیح» تحت تاثیر افکار مسیحیان می داند.(۳) 


فلوتن بعد از اینکه به مسئله آخر الزمان و پیشگویی های این دوران می پردازد» سپس به تاثیر مهدویت در سرنگونی حکومت 


و دولت بنی اميه 
ص :۱۵۵ 


۱-« و یطلق العرب کلمه الهرج على تلك الفتن التی بطلق علیها اللاهوت الربانی ...و قد وردت فى السنه بمعنی القتل و هو 
نفس المعنی الذی يدل عليه ذلك اللفظ فى اللغه العبریه « هرج» ( ۸8۲89 ) ...» ( فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع 
والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون, دارالنهضه العربیه للطباعه و النشر بیروت» س ۹۹۶ 
صص ۱۱۷ ۱۱۶ ), 

۲- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر» بیروت» س ۰۱۹۹۶ صص ۱۱۹ - ۰۱۱۸ 

۳- فان فلو تن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشره بیروت» س ۱۹۹۶ ص ۱۲۰. 


اشاره نموده(۱) و آن را عامل به قدرت رسیدن بنی عباس می داند. وی پس از آن» در صفحات پایانی» به تاثیر مهدویت در 
ایران اشاره ای اجمالی کرده است و درباره آن دسته از مدعیان مهدویت که از خاندان اهل بیت و شیعیان نبوده اند توضیح 


می دهد.(۲). 


نقد و بررسی آراء فان فلوتن 


اکال تخت ر قر این است که روک فی ار را ریخ ات بد جاع کے وت ادت اه کی ما 


بنگرد صرفا به تاریخی نگری نظر دارد. 


گرفته» مقدمه این خلدون است. تالیفی که در مسئله مهدویت جایگاه مهمی ندارد و اين خلدون از تادر اندیشمندان مسلمان 


سومین اشکال بر فلوتن این است که وی مهدویت را بدعتی از جانب مختار ثقفی و شیعیان کوفه می داند که دارای ريشه های 
فکری ایرانی و تحت تاثیر ادیان ایران باستان بوده اند» در حالی که شیعه قبل از مختار نیز وجود داشته است و منسوب نمودن 
شيعه به کوفه و افکار مختار» سخنی ضعیف و آسیب پذیر است. یک بار ممکن است گفته شود ایرانی ها به جهت قرابت و 
شباهت میان ادیان باستانی خود همچون مذهب زرتشت. مزدک و مانی با مذهب شیعه به سوی افکار شیعه گرایش پیدا نموده 


اند و یک بار ادعا می شود که 
ص:۱۵۶ 


۱- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بیضون. دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشر؛ بیروت» س ۱۹۹۶ ص ۱۲۲. 
۲- فان فلوتن» السیطره العربیه و التشیع والمعتقدات المهدیه فى ظل خلافه بنی اميه» الد کتور ابراهیم بيضون» دارالنهضه العربیه 
للطباعه و النشس بیروت» س ۱۹۹۶ ص ۱۴۵. 


شیعه را ایرانی ها به وجود آورده اند که بر فرض اگر هم سخن نخست پذیرفته شود» اما لزوماً به معنای پذیرفتن سخن دوم 
نیست» زیرا شیعه قبل از اینکه به ایران بیاید و یا قبل از قیام مختار وجود داشته است و تأسیس آن ربطی به ماجرا های کوفه 
ندارد. با وجود آنکه مدعیان مهدویت نوعاً برای کسب قدرت و مشروعیت به آموزه های اعتقادی و دینی که ريشه در باور 
توده مردم دارد» تمسک می کردند که می توان به نقد این مسأله پرداخت. اما نمی توان سوء استفاده آن ها را دلیل نادرستی 
اعتقادات اسلامی نیز تلقی نمود و اعتقاد دینی را بدون بنیاد و اصالت دانست. متاسفانه فلوتن ميان این این دو مسأله می آمیزد 


و انتقاد از مختار ثقفی و یا دیگر مدعیان را دلیل بر نادرستی این باور و اعتقاد دینی می داند. 


چهارمین اشکال این است که وی بخش های زیادی از افکار شیعیان را تحت تاثیر ادیان ابراهیمی» ادیان باستانی و داستان های 
بنی اسرائیل می داند و برای اثبات این امور به مباحث زبان شناسی و ريشه شناسی کلمات می پردازد. در حالی که از جنبه 
ريشه شناسی اگر هم ميان پاره ای از مفاهیم در زبان عربی با زبان عبری و فارسی رابطه باشد و از یکدیگر تأثیر پذیرفته باشند 
اما این امر دلیل نمی شود که روایات و احادیثی را که این کلمات در آن ها استفاده شده است. اقتباس شده از دین يهود با 
ادیان باستانی ابران بدانیم. به عنوان مثال کلمه شیطان در زبان عربی دارای ریشه عبری است. اما این دلیل نمی شود که مفهوم 
شیطان را در فرهنگ اسلامی بررآمده از آئین يهود بدانیم» بلکه مفاهیم می توانند در چند فرهنگ به صورت مستقل و جدا از 
یکدیگر طرح شده باشند» هر چند که از جهت اصطلاح شناسی و ريشه شناسی ممکن است با یکدیگر تعامل و داد و ستد هم 


داشته و وام دار یکدیگر باشند. از اینرو نمی توان مشابهت زبانی میان «الهرج» در روایات اسلامی 


ص:۱۵۷ 


را با کلمه «26۲60]» در فرهنگ بهودی که هر دو به معنای قتل و کشتن است و یا مشابهش دجال را در فرهنگ اسلامی با 
کلمه «antichrist,‏ در مسیحیت که هر دو از علاثم آخرالزمان است. دلیل بر این دانست که روایات مذ کور در فرهنگگ 
اسلامی از آئین بهودیت و مسبحیت تاثیر پذیرفته است و مشابهت زبان شناختی و وجود ریشه های مشت رک لفظی. دلیلی بر 


ص :۱۵۸ 


مهدویت از دیدگاه ایکنانس گلدتسیهر 
اشاره 


ص:۱۵۹ 


مقد مه 


ایگناتس گلدتسیهر(۱) (۱۹۲۱ - ۱۸۵۰) اهل مجارستان» یهودی الاصل و از خاورشناسان برجسته غربی است که در زمینه 
اسلام شناسی دارای تألیفات و آثاری است و بعضی او را بنیانگذار اسلام شناسی در اروپا می دانند. وی د کترای خود را در 
سال ۱۸۷۰ میلادی با رساله ای درباره تنخوم اورشلیمی شارح یهودی عهد عتیق کتاب مقدس در قرون وسطی دریافت داشت 
و در بوداپست مجارستان» استاد زبان های سامی گشت.(۲)استاد وی در رشته شرق شناسی بلاشر بود و در عصر جیمز 
دارمستتر می زیست و در موضوع مهدویت بسیار شبیه او می اندیشید و نخستین تالیفش در زمینه اسلام شناسی» کتایی است با 
عنوان «ظاهریت: مسلک و تاریخچه» که در سال ۱۸۸۴ انتشار یافته است. 


مشهور ترین آثار گلدتسیهر در اسلام شناسی دو کتاب است: ۱ _ کتاب (دروسی درباره اسلام (سخنرانی)» که در سال ۱۹۰ 
در هایدلب رگ انتشار یافت. ۲- کتاب «گرايش های مسلمانان در تفسیر قرآن» که در سال ۱۹۲۰ در دانشگاه لیدن هلند چاپ 
شده است. کتاب «(دروسی درباره اسلام» با عنوان العقیده و الشریعه فى الاسلام» توسط محمد بوسف موسی به عربی(۳)و به 


وسیله علینقی منزوی با عنوان «درس هایی از اسلام» در سال ۴۲ 
ص! ۱۶۰ 


Ignaz Goldziher 2۱‏ 
- عبدالرحمن بدوی» داثره المعارف مستشرقان» صالح طباطبائی» ص 2۹ 
۳- اجناس جولدتسیهر العقیده و الشریعه فى الاسلام» محمد یوسف موسی و همكاران» الطبعه الثانیه» دار الکتب الحديثه» 


مصر ۰۱۹۵۹ 


از عربی به فارسی ترجمه شده است.(۱) هم چنین کتاب «گرایش های مسلمانان در تفسیر قرآن» به وسیله اندیشمند مصری» 


د کتر عبد الحلیم نجار با عنوان «مذاهب التفسیر الاسلامی» به عربی ترجمه شده است.(۲) 


کامل ترین تالیف گلدتسیهر که در آن به طور تفصیل درباره مهدویت سخن گفته است» كتاب «العقيده و الشريعه فى الاسلام» 
آن» سخن گفته است. شاید در میان آثار خاورشناسانی که مستقلا درباره مهدویت کتاب ننوشته اند و در ضمن اسلام شناسی 
به این موضوع پرداخته اند» کمتر کتابی باشد که همچون کتاب گلدتسیهر تا این حد به مهدویت و اهمیت آن در تاریخ ملل و 
نحل پرداخته باشد و به نظر می رسد. دلیل اینکه گلدتسیهر درباره مهدویت همچون دارمستتر سخن گفته است. تاثیرپذیری از 
ماجرای ادعای مهدویت محمد احمد سودانی در سودان بوده باشد که در زمان او به وقوع پیوسته است. بی تردید این جریان 


در اختصاص دادن بخش زیادی از کتاب به مسئله مهدویت موثر بوده است. 
روش تحقیق گلدنسیهر 


در باره روش پژوهشی و تحقیقی گلدتسیهر پیرامون مهدویت لازم به ذکر است» وی همچون بسیاری از خاورشناسان هم عصر 
خویش, شیوه ای تاریخی نگرانه به موضوع دارد و به عناصر زمانی و مکانی و روح دوران در به وجود آمدن فکر مهدویت و 


اعتفادات اسلامی» توجه زیادی دارد و 


ص:۱۶۱ 


۱- آدرس کتاب شناسی این اثر به شرح ذیل است: گلدتسیه درس هائی در باره اسلام (فرقه ها علینقی منزوی» بی جاء بی 
تا 

۲- برای آشنائی با آثار گلدتسیهر رجوع شود به: عبدالرحمن بدوی» دائره المعارف مستشرقان» صالح طباطبائی» ص ۵۲۶ - 
۹ مصطفی حسینی طباطبائی» نقد آثار خاورشناسان» صص ۱۰۷ - .۹٩‏ 


این امر با خواندن مهمترین تالیف او در زمینه مهدویت یعنی «العقیده و الشریعه فی الاسلام» به وضوح هویدا است. 


عبدالرحمن بدوی درباره شیوه و روش پژوهشی گلدتسیهر معتقد است که شیوه او در خاور شناسی با روش دیگر خاورشناسان 
متفاوت است. زیرا آنان بیشتر بر تجربه مستقیم و مشاهده عینی منابع و متون شرقی تکیه می کنند اما گلد تسیهر فاقد تجربه 
مستقیم بیرونی است و بر نوعی تجربه درونی تکیه می کند. از نظر بدوی» گلدتسیهر در صدد جعلی بودن یا اصالت آنها نیست 


بلکه در جست و جوی گرایش های نهان و اغراض پنهان راویان است. وی درباره او می گوید: 


...وی در پژوهش های خود روش استدلالی داشت نه استقرائی یعنی با نظام ذهنی از پیش ساخته و با دید گاه های کلی و 
اجمالی به سراغ منابع می رفت تا انطباقی میان نظریات کلی خود و آن منابع بیابد. به عبارت دیگر این چنین نبود که او با 


ذهنی تهی به سراغ منابع و متون برود تا پس از گرد آوری و تدوین مدا رک به بررسی و نتیجه گیری از آنها بپردازد.(۱) 


با این وجود به نظر می رسد» گلدتسیهر نگاه همدلانه به موضوع ندارد و در شناخت اسلام و به ویژه در بررسی افکار شيعه در 


خصوص امامت و مهدویت. بیش از هر چیزی» به تفسیر تاریخی از موضوع و بررسی عوامل جامعه شناختی و روان شناختی 
توجه دارد. وی در اعتقاد شيعه به مسئله مهدویت. به تاثیر پذیری شیعه از فکر خلافت موروثی بنی اميه اشاره می کند و معتقد 


است تفکر بنی امیه» عامل اعتقاد شيعه به مسئله مهدویت شده است و این عنصر فکری را در تحلیل بسیاری از مباحث مهدوی 
دخالت می دهد. 


ص:۱۶۲ 


۱- داثره المعارف مستشرقان» ص ۵۲۱. 


نکرش کلد تسیهر پیرامون مهدویت 


گلد تسیهر در بررسی پاره ای از مباحث» گرایش خود به تفکر یهودیت را بروز می دهد و همچون دارمستتر معتقد است» 
آنچه که دين یهودیت و مسیحیت طرح نموده اند نیاورده است» وی در کتاب «العقیده و الشریعه فی الاسلام» می گوید: 


(وحبی که محمد صلی الله علیه و آله و سلم آورد. دینی جدید نبوده است».(۱) 


و یا در جای دیگری از همین کتاب می گوید. راهبان مسیحی و احبار يهود از استادان و معلمان پیامبر اکرم صلی الله عليه و 
آله و سلم بوده اند.(۲) 


وی همچون دارمستتر معتقد است. اعتقاد به مهدویت در تفکر مسلمانان به ویژه شیعیان» متاثر از افکار ادیان پیشین و به 


خضو فک زر دان اس وه ان حن آشاره سى کا 


اعتقاد به مسئله مهدویت در ريشه خود به عناصر یهودی و مسیحی بر می گردد و در آن پاره ای از وی ژ گی های مبحث 


سوشیانس که مورد اعتقاد زرتشتیان است. یافت می شود.(۳) 


علاوه بر این وی» اعتقاد به پاره ای از امور را در مهدویت. نوعی اسطوره گرایی و خیال پردازی می داند و بر این باور است 
که اعتقاد به آن ها برآمده از احادیث و سخنان صحیح پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم نمی باشد بلکه این سخنان 


منسوب به ایشان است. او در این باره می گوید: 


پاره ای از خیال پردازی ها و تصورات سر کش و بی منطق که ساخته ذهن افراد بیکار و ماهر است. به مسئله مهدویت افزوده 


ص۱۶۳ 


۱- «والوحی الذی نشره محمد فی ارض مکه لم یکن لیشیر إلى دین جدید فقد کان تعالیم و استعدادات دینیه نماها فی جماعه 
صغیره و قوی فى أفراد هذه الجماعه فهماً للعالم موسساً على الحکم الالهی و لکن لم بحدد؛ تحدیداً دقیقاً حينئذ» أشكال هذا 
الحکم أو مذاهبه» ( العقیده و الشریعه فى الاسلام» ص ۱۷ ). 

۲-«کما صار رهبان المسیحیین و آحبار البهود موضع مهاجمه منه. و قد کانوا فى الواقع آساتذه له» ( العقیده و الشریعه فى 
الاسلام.ص ۲۰ ). 

١-۳‏ و قد امتزج بالفکره المهدیه التی ترجع فى اصلها إلى العناصر البهودیه و المسيحيه بعض خصائص «ساوسخایانت 
0 الزادشتی..؛ ( العقیده و الشریعه فی الاسلام.ص ۲۱۸ ). 


موجب پیدایش بسیاری از اسطوره ها از دل مهدویت شده است ... و احادیثی در موضوع مهدویت وارد شد که مناقشه 
مسلمانان را در بر داشت. احادیثی که منسوب به پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم است... و این احادیث صحیح نمی باشد و 
در کتاب های صحیح ضبط نشده ات1۱ 


گلدتسیهر نسبت به مسائل مربوط به مهدویت بسیار بدبینانه و منفی می نگرد و آن ها را زائیده فکر بعضی از انسان های 
سودجو بیکار و حرفه ای می داند که این امور را به پیامبر نسبت داده اند و آن ها را با اسطوره ها و افسانه ها آميخته اند. به 
نظر می رسد گلدتسیهر در نسبت جعلی دادن به مهدویت متاثر از ابن خلدون می باشد و مانند بسیاری از خاور شناسان در 
ابتدا این را پذیرفته است که تفکر مهدویت به وسیله عده ای از شورشگران ترویج یافته و پاره ای از عناصر آن جعلی و 


ساختگی است. 


گلد تسیهر مسئله مهدویت را بر آمده از سرخورد گی تاریخی و راهی برای توجیه فتنه ها و آشوب هایی می داند که به وسیله 
بعضی از انقلابی های سیاسی به وجود آمده است. از نظر او مهدویت راهی برای جلب اعتماد و محبت مردم است که همچون 
ابزاری در دست بعضی از شورشگران و انقلابیون قرار گرفته است.(۲) وی به هیچ وجه برای مهدویت ریشه های اعتقادی و 


مبتنی بر متون دینی قائل نیست و گویی که او از ابتدا نادرستی این فکر را برای خود پیش فرض گرفته است و سپس به 


ص:۱۶۴ 


۱-۱ ... كما إمتزج بها ما كان یجول فى أذهان العاطلین البارعين من خیالات و تصورات جامحه آنتجت على مدی الأيام كثيراً 
من الأساطير الفنیه الزاخره عن العقیده المهدیه ... و قد خاض الحدیث فى موضوع هذه العقیده التی کثر نقاش المسلمین فيهاء و 
نسبت للرسول آحادیث صور فیها على وجه الدقه الصفات الشخصیه التى یتصف بها منفذ العالم الذی وعد به فى آخر الزمان ... 
. عل آنها لم تجد فى الحقيقه منفذاً تسرب منه إلى مصنفات الحدیث الصحیحه المتشدده فى ضبط الروایه؛ و لکن 
آخرجتهاالکتب الأخری التی کانت أقل تشدداً فی صحه تخریج الأحادیث» ( العقیده و الشریعه فى الاسلام.ص ۲۱۸ ). 

۲-«و قد آمکن استخدام هده العقیده خلال عصور التاریخ الاسلامی لتبریر الفتن و القلاقل التی آشعل نیرانها بعض الثاثرین 
السیاسیین الدینیین متطلعین إلى قلب النظم الحکومه القائمه» و ساعین إلى استجلاب محبه الشعب حتی یفتتن بهم» على اعتبار 
آنهم يمثلون الفکره المهدیه فدفعوا بذلک بأجزاء کبیره من العالم الاسلامی إلى خوض غمار الاضطرابات و الحروب» ( العقیده 
و الشریعه فی الاسلام.صص ۲۱۹ - ۲۱۸ ) . 


توجیه گرایش افراد به این بحث می پردازد. به نظر می رسد ادعای مهدویت از جانب افرادی همچون محمد احمد سودانی که 
در زمان حیات گلدتسیهر به وقوع پیوسته» بی تاثیر در پیدایش این فکر در او نمی باشد و چون عملکرد این مدعی دروغین 
مهدویت در اروپا و کشورهای هم جوار سودان تاثیر گذارده بود بدیهی است که این واقعه در هندسه ذهنی گلدتسیهر و در 
نتیجه گیری های کار کرد گرایانه او نسبت به مهدویت بی تاثیر نبوده است و از قضاوت های او که مهدویت را عاملی برای 
ایجاد اغتشاش. شورش و جلب اعتماد مردم می داند» استنباط می شود که سخنانش تحت تاثیر حوادث سودان قرار داشته 


است. 


گلدتسیهر در بخش پنجم از مهم ترین کتاب خود در زمینه مهدویت شناسی» یعنی کتاب «العقیده و الشریعه فى الاسلام» 
درباره مهدویت و فرقه های منسوب به آن سخن گفته است. او در بیش از یک سوم کتاب به این مسأله پرداخته است و از 
آنجا که حوادث سودان بر او تاثیر گذارده بود» نگاهی آسیب شناسانه و منفی نسبت به این آموزه دینی ارائه می دهد. 

گلدتسیهر طرح مسئله مهدویت را عامل توجیه آشوب ها و شورش هایی می داند که پاره ای از شورشگران سیاسی به راه 
انداخته و مهدویت را الگو و عنوان قیام خود قرار داده اند. او معتقد است مسئله مهدویت چون آرمان بز رگ و مدینه فاضله 
کسانی بوده که به آن اعتقاد می ورزیدند. از اینرو مهدویت و حکومت مهدوی را بز رگ ترین جامعه آرمانی می داند که از 


نظر او آميخته با داستان های خرافی و عجیب و غریب همراه است. وی می گوید: 


تفکر مهدویت به تدریج به یک جامعه آرمانی مهدوی تبدیل شد که مومنان را به آینده ای دور و مبهم سوق می داد و هم 


ص:۱۶۵ 


که پیوسته با خرافات و داستان های آخرت اندیشانه که ساده لوحانه و عجیب و غریب است. آميخته شود ....(۱) 


وی شیعه را از جدی ترین مذاهب اسلامی می داند که به مسئله مهدویت اعتقاد دارد و در بخش های زیادی از کتاب به بیان 


فکر امامت و مهدویت از جانب شیعه می پردازد و می گوید: 


بر گر نله اسك و به این معا لت بلك مر قه وسائدة اس 


گلدتسیهر می گوید» از دید گاه شیعه اعتراف به امامت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف چه در زمان ظهور و چه در 
زمان غیبت. شرطی از شرایط ایمان است و اعتقاد به مهدویت در نظر شیعیان؛ هم رتبه اعتقاد به توحید و نبوت است و صرفاً به 
عنوان یک اعتقاد فرعی و یا حاشیه ای تلقی نمی گردد» بلکه این فکر در نزد آنان به مراتب جدی تر و مهم تر از نگاه اهل 


از نظر گلدتسیهر اعتقاد به مهدویت دارای واقت دینی نیست و معتقد است اثبات کلامی و اعتقادی آن به حدی نرسیده که 


بتوان آن را یک عقیده دینی خواند» از اینرو آن را از دید گاه اهل سنت یک اعتقاد درجه دوم می خواند که در 
۱۶۶۰ 


۱-« فتحولت فکره المهدی تدریجياً إلى أن صارت طوبی 0013ألا مهديه» دفع المومنون بها إلى مستقبل بعید غامض» و 
أصبحت قابله لأن تمتزج بها دائماً خرافات و أقاصيص آخرویه ممنعه فى السذاجه و الاغراب» و هى لاتخرج فى الأصل عن أن 
لله سیبعث یوم ما رجلا من نسل النبی سیعید ما بطل من سنته ... » ( العقیده و الشریعه فى الاسلام»ص ۲۱۸ ). 

۲-« نستخلص مما سبق أن محور العقائد الشيعيه يرتكز على نظريتهم فى الامامه و فى الوراثه الشرعيه لهاء لمن اصطفاهم الله 
تعالی من ذريه آل البيت و خصصهم لهذه المرتبه العاليه» ( العقيده و الشریعه فى الاسلام» ص ۲۰۳) . 

١-۳‏ و يرى الشيعه أن الاعتراف بإمام العصر سواء آظهر جهره ام نافح عن حقه بالدعوه سرا شرط من شروط الایمان لاتقل 
عندهم فى المرتبه عن الایمان بوحدانيه الله و نبوه محمد و يحتمون الایمان بهذه الامامه أكثر ممن تحتم العقائد السنيه 
الاعتراف بالخلافه كما سار عليها المسلمون فى أدوار تأريخهم» و ليس الاعتراف بالامام فى مذهب الشيعه أمراً تكميلياً لصحه 
العقيده» بل هو جزء جوهرى من صميم القواعد الایمانیه لاينفصل عن آرفع الحقائق الدینیه» ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص 
۳( . 


نگاه به این مسئله با شيعه تفاوت دارند.(۱) 


او در ادامه بیان انديشه شیعه می گوید. اعتقاد به مسئله مهدویت در نزد شیعه جزء ذاتی» اساسی و بنیادی ایمان آنان محسوب 
می شود و از بلند مرتبه ترین و فاخر ترین حقيقت های دینی تلقی می گردد» به طوری که در نزد پیشوایان دینی شیعه اعتقاد 
به مهدویت در کنار دیگر ارکان اسلام همچون نماز» روزه» خمس و امثال آن قرار گرفته است.(۲) وی در جای دیگر اشاره 
می کند که با وجود آنکه اعتقاد به مهدویت در نزد شيعه اعتقادی اصلی و بنیادین تلقی می گردد اما اهل سنت تا به این حد 
به مسئله مهدویت قائل نیستند و صرفا به آمدن یک مصلح در انتهاء تاریخ موسوم به «امام مهدی» (مهدی نوعی نه مهدی 
شخصی) اعتقاد دارند.(۳) وی تفکر شیعه را بستر و محیطی مناسب برای اعتقاد به مسئله مهدویت می داند و علت مهدویت 
خواهی شیعه را بر اثر روحیه مخالفت و انکار شیعه در برابر خلفای وقت تلقی می کند. از نظر او شیعه برای رسیدن به خلافت 


و مخالفت نمودن با حاکمان وقت» بحث مهدویت را ترویج کرده است و در این راه پیشوایان خود را از دست 


ص:۱۶۷ 


۱-«آما فى الاسلام السنی فان ترقب ظهور المهدی» على الرغم من استناده إلى الوثائق الحدیثیه و المناقشات الکلامیه» لم يصل 
آلبته إلى أن یتقرر كعقيده دينيه» و لم يبد قط عند آهل السنه الا کحلیه آسطوریه لغایه مثلی مستقله أو كأمر ثانوی بالنسبه لجوهر 
النظريه السنیه للکون. و یرفض الاسلام رفضاً قاطعاً العقیده المهدیه على صورتها الشیعیه, كما یهزاً بفکره الامام الکامن و حیاته 
الطویله» ( العقیده و الشریعه فی الاسلام ص ۲۱۹) . 

۲- و ها هو ذانص لأحد فقهاء الشیعه « عن ابى حمزه قال لى آبو جعفر. إنما يعبد الله من يعرف الم فأما من لابعرف الله فانما 
بعبده هکذا ضلالاً. قلت جعلت فداکک. فما معرفه لّه؟ قال: تصدیق الله عزوجل و تصدیق رسوله و موالاه علی و الاثتمام به و 
بأثمه الهدى عليهم السلام و البراءه الى الله عز و جل من عدوهم و یف ال الى ۸ ار کان اله ار کا منادسا و 
هو « الولايه» اى الانضواء الى الائمه ٠...‏ ؛ العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص ۱۲۰۶ و يعتقد الشيعه أن الامام المهدى لايصيبه 
جرح أو أذى و قد بعد الناس أحیانا هذه الصفه من خصائص النبی» ( العقيده و الشریعه فى الاسلام» ص ۲۰۳). 

٠-۳‏ قد اعتبرنا حتى هذه اللحظه أن الایمان بظهور المهدی مبداً من المبادی الرئيسيه فى التشيع و يجب أن نضيف إلى ذلک 
استکمالاً لبحنا أن أهل السنه انفسهم یعتقدون بمجی مصلح إلى العالم فى آخر الزمان يبعث اله به و بسمونه ایض بالامام 
المهدی اى الذى هداه الله إلى الطريق السوى» ( العقيده و الشريعه فى الاسلام» ص ۲۱۷ ). 


داده است»(۱) گویی او برای مسئله مهدویت. منشاً دینی قوی ای قائل نیست و آن را مبتنی بر متون دینی نمی داند از اینرو در 


او همچون دیگر مستشرقان بنا به شیوه تاریخی نگری که کوششی است تا در هر فکر و انديشه ای» ريشه های تاریخی و علی 
و معلولی را بجوید و به گونه ای ريشه تاریخی فکر را پی جویی می کند. معتقد است عامل به وجود آمدن تفکر مهدویت در 
شیعه» ريشه در عصر حاکمیت بنی اميه دارد و اعتقاد به مهدویت را محصول تفکر ورائتی بنی اميه در امر خلافت و حکومت 
می داند. او از منظر جامعه شناختی و تاریخی به مسئله مهدویت می نگرد و طبیعی است که بیش از آنکه به دنبال دلیل باشد به 
دنبال علت است. وی مهدویت را اصلی جعلی و ساختگی از جانب شیعه برای مخالفت با حاکمیت سیاسی قرون اولیه می داند 
و از آنجا که اعتقادات دینی در نظر توده مردم منشاً آسمانی دارد و مورد وثوق و اطمینان قلبی آنان می گردد و مردم آن را 
به عنوان یک امر حتمی و دینی پذیرفته اند. از اینرو از دید گاه گلدتسیهر مسئله مهدویت از جانب بعضی مطرح گردیده است 


تا بیانگر یک آرمان و آرزوی دینی باشد و از این راه خواسته اند» قیامشان مورد اعتراض مردم قرار نگیرد.(۲) 
نقد و بررسی آراء گلدتسیهر 
با پررسی جدی ترین کتاب گلد تسیهر درباره 


ص:۱۶۸ 


۱-« و مادمنا قد اد ركنا کنه التشيع» فمن الطبیعی أن یکون الاسلام بصورته الشیعیه هو وحده البيئه الملائمه التی ینبغی أن ينمو 
بها بذره الأمانی المهدیه فان حرکه التشیع مند بدایتها هى احتجاج و استنکار لمناهضه الخلفاء للحق الالهی مناهضه عنیفه و 
ابطالهم إياه بالقهر و الاغتصاب الذی أصبحت الأسره العلویه ضحیه له مع آنها هی وحدها الجدیره بالخلافه» ( العقیده و الشریعه 
فی الاسلام ص ۲۱۹). 

۲- «و تلك هى الامال الصامته التی خرجت منها فکره المهدی التی وفقت بين الواقع و المثل الاعلی؛ و بدأ على آثرها الاعتقاد 
الراسخ فى ظهور حاکم الهی بوجهه الله توجيهاً حسنا.» ( العقیده و الشریعه فى الاسلام» ص ۸۵). 


اسلام یعنی «العقیده والشریعه فی الاسلام» آنچه که به وضوح مشخص است. عدم اطلاعات دقیق وی نسبت به فرقه ها و 
اعتقادات مذاهب اسلامی است و به نظر می رسد که گاهی نتیجه گیری ها و انتقادات او از روی عدم شناخت دقیق است. 


در این راستا حتی به افکار فرقه بهائیت نیز اشاره می کند و بدون آنکه میان مذاهب ریشه دار و دارای پایه های کلامی و 


از جمله پژوهش های او در فصل پنجم» پژوهش پیرامون تفکر شیعه می باشد» وی درباره فکر شیعه به اهمیت و اساسی بودن 
امامت اشاره می کند و معتقد است امامت در عقاید شیعه» رکن اساسی و بنیادی تلقی می شود که البته در بیان این مسئله به 
نکته مهمی اشاره نموده و اشتباه نکرده است» اما پس از آنکه امامت را از مهم ترین آموزه های تفکر شيعه خوانده و به مسئله 
مهدویت در اعتقاد شیعه اشاره می کند» تصور نموده که این بحث صرف از جانب شیعه مطرح گردیده و مورد توجه اهل سنت 
نمی باشد» در حالی که موضوع مهدویت مورد اعتقاد قاطبه عالمان فريقین است و فردی همچون ابن خلدون در این مسأله 


جرء موارد استثناء تلقی می شود. 


محیطی بررسی می کند و به گونه ای به تحلیل این موضوع می پردازد که گویی این فکر از جانب شیعه به وجود آمده تا در 


کتاب و سنت نمی داند و معتقد است. شيعه این 


ص:۱۶۹ 


بحث را ترویج و توسعه داده است تا ترمیم و جبرانی بر نا گواری های تاریخی» ظلم ها و ستم های حاکمان باشد و خواسته از 
این راه مردم را قانع کند که باید برای رسیدن به یک جامعه مطلوب. حتماً به وجود یک منجی معتقد شوند. در نتیجه او اعتقاد 
بمهدوانت را دازای رمه ای اعفادی کی داند نلکه آنرا ضرف خاملن رای ترجه مخالف و فر ری ها آشوب کان و 
انقلاییون تلقی می کند. 


گلدتسیهر در پژوهش خود پیرامون آموزه های دینی نگاهی درونی و کلامی ندارد و تنها به مهدویت از منظر تاریخی صرف 
را بط علی و موی نکر دومن کوفه تا زیف‌هار عوایل مکی غیت سای ها تشر انم که را بان کین 
و من وان کهاز ات ما هی روو داو و و ار 
اند با این بحث جهت ترمیم روحی و سامان بخشی اضطرابات روحی خود استفاده کنند» حال آنکه اگر گلدتسیهر خود پیش 
از قیام مختار نقفی می زیست و درباره این موضوع به پژوهش می پرداخت. باز متوجه می شد که اعتقاد به مهدویت قبل از 
قیام مختار نیز در فکر شیعه وجود داشته و این باور ربطی به رخدادهای به وجود آمده از جانب بنی اميه و کوفیان نداشته است 


و تکیه گاه اصلی این بحث در سخنان نبوی و علوی موجود است. 


باید خاطر نشان ساخت که گلدتسیهر در زمان محمد احمد سودانی می زیست و این حادثه در توصیف و تبیین او از مسئله 
مهدویت بسیار تاثیر گذار بود. او همچون دیگر خاورشناسان قرن نوزدهم با نوشتن کتاب درباره مهدویت. نوعی عکس العمل 
منفی نسبت به اصل و ريشه مبحث مهدویت. نشان داد و همچون دارمستتر در شناخت مسئله مهدویت. استناد به مباحث ابن 
خلدون می کند. به همین خاطر گلدتسیهر نه تنها برای مهدویت کار کرد مثبت و مفید قائل نیست. بلکه آن را زائیده 


ص: ۱۷۰ 


افکار عده ای شورشگر و مخالف حکومت و نظام سیاسی وقت می داند و معتقد است این بحث به وجود آمد تا بتوانند از این 
راه به فعالیت» قیام و مخالفت با حاکمان بپردازند. از اینرو در بررسی مهدویت بیش از آنکه مسأله را از جنبه کلامی مورد 
بررسی قرار دهد به تاثیرات آن در حوزه سیاسی» روان شناختی و اجتماعی می پردازد و بیش از توجه به اصل اعتقادی 
مهدویت. به مدعیان مهدویت نظر دارد. 


ص:۱۷۱ 


ص:۱۷۲ 


پژوهش ادوارد براون درباره فرقه های منسوب به مهدویت 
اشار © 


ص:۱۷۳ 


مقد مه 


به اقرار بسیاری از مورخان و اندیشمندان» ادوارد گرانویل براون (۱۹۲۶ - ۱()1۸۶۲) از برجسته ترین و پر کارترین ایران 
شناسانی است که در زمینه ایران شناسی» تاریخ ادبیات ایران و تاریخ پاره ای از مذاهب اسلامی _ بابیت و بهائیت _ آثار 
درخور توجهی از خود به جای گذارده است و یکی از متخصصان در زمینه فرقه بابیت و بهائیت تلقی می گردد. وی به واسطه 
عموی کو کی که در جنگ میان دولت عثمانی و روسیه تزاری به طرفداری از دولت عثمانی برخواسته بود و حاضر شده بود تا 
در جنگ میان آنها داوطلبانه شر کت کند» متوجه فرهنگ و تمدن شرق شد به همین جهت آنگاه که ادوارد براون در دانشگاه 
کمبریج پزشکی می خواند به آموزش و یاد گیری زبان ترکی همت گمارد و چون به او گفته بودند که برای یاد گیری زبان 
ترکی باید زبان فارسی و عربی را بیاموزد متوجه زبان فارسی شد. او نزد یکی از ایرانیان مقیم انگلیس یعنی میرزا محمد باقر 
بواناتی فارسی آموخت و با وجود آنکه در سال ۱۸۸۷ درس پزشکی خود را به پایان رساند. اما گویی بنا بود که به جای 
عرصه پزشکی در حوزه ایران شناسی به فعالیت بپردازد به طوری که درباره فرهنگ ایرانی به حدی از رشد و کمال رسید که 


ص: ۱۷۴ 


۳0۷۲۵۰ G. Brown ۰ 


مورد توجه متخصصان فن قرار گرفته» به وسیله او نوشته شده است. 


ادوارد براون در دانشگاه کمبریج برای تدریس زبان فارسی دعوت شد و در سال ۲ رباست بخش زبان های شرقی را به 
عهده گرفت که این سمت را تا پایان حیات خویش (سال ۱۹۲۶) به عهده داشت و در انگلستان انجمنی به نام «انجمن 
ایران»(۱) را تاسیس نمود. وی هم چنین مدیریت انجمن اوقاف گیب را که منتشر کننده متن های شرقی بود» پس از 
د رگذشت گیب (00اآ۵). ۳۰.۷۷ متخصص ادبیات ت رکی» به عهده گرفت.(۲) او در جریان مشروطه خواهی در ایران به 
حمایت از مشروطه خواهان برخاست و از آنها حمایت نمود و در این زمینه به نوشتن کتابی در زمینه روزنامه نگاری و شعر در 
عصر مشروطه پرداخت.سفرهای متعددی به کشورهای شرقی از جمله مصر. تونس» قبرس. تر کیه و ایران داشت و در این 
سفرها با پاره ای از رهبران مذهبی بابیت و بهائیت از جمله میرزا یحبی (صبح ازل) شا گرد و جانشین علی محمد باب 
حسینعلی بهاء رهبر فرقه بهائیت و تعدادی از شاگردان و بزرگان فرقه بابیت و بهائیت دیدار داشت که ماجرای این دیدارها به 


دنبال خواهد آمد. 


شیوه تحقیقی ادوارد براون 


غربی» نگاه منصفانه ای دارد. شیوه و روش وی بر خلاف بسیاری از خاور شناسان غربی سفرنامه ای» نقلی و وقایع نگارانه 


است و گزارشی مشروع درباره افکار و اعتقادات فرقه های بابیت و 


ص :۱۷۵ 


.Persian Society -\‏ 
۲-ر. کت به عبدالرحمن بدوی» فرهنگگ کامل خاورشناسان» شک ال خاکرند» دفتر تبلیغات اسلامی» قم» س ۳۷۵ صص 
۴۱-۳ (اين کتاب همچنین با عنوان دائره المعارف مستشرقان به وسیله صالح طباطبائی نیز ترجمه شده است که پیش از این 


مورد استناد قرار گرفته است) . 


ثیت ارائه می دهد. 


برخلاف خاورشناسانی همچون دارمستتر فان فلوتن و مارگولیوث که در بیان نهضت و قیام محمد احمد سودانی؛ مختار 
ثقفی» کیسانیه و دیگر جریان های مهدویت به بستر های جبری تاریخ و روح دوران می پردازند و می کوشند تا عوامل 
تاریخی و سیاسی این حرکت ها را در ایجاد اعتقاد به مهدویت بیان کنند» براون به نقل دیدارها و گفتگوهای شخصی با بابیان 
و بهائیان می پردازد و از قضاوت موافق یا مخالف تا حد زیادی پرهیز می کند. به همین جهت در زمینه آشنایی با این فرقه هاء 
اط اھات کروی ر کان ار کب می کر ھر تا کاس دن آ ترش طن سای فر مدمه قط الگا اجان 


می شود که وی احساس ترحم و شفقت نسبت به رهبران بابیت دارد و از کشته شدن آنها رنجیده خاطر گردیده است. 
تالیفات ادوارد بر اون 


ادوارد براون تالیفات متعددی در زمینه ادبیات و زبان فارسی و فرقه های بابیت و بهاثیت دارد که به تعبیر پاره ای از 
اندیشمندان همچون آیتی» آذار او در زمینه بابیت و بهائیت از بهترین آثار در زمینه شناخت این فرقه ها تلقی می گردد و از 
آنجا که تالیفات او در این باره سفرنامه ای و وقایع نگارانه می باشد. اطلاعات خوبی به خوانند گان می دهد. به علاوه آثار او 
در زمینه ادبیات و زبان فارسی نیز مورد توجه متخصصان در حوزه ادبیات فارسی قرار گرفته است. پاره ای از آثار و تالیفات 


ادوارد براون در زمینه ادبیات و فرهنگ ایرانی عبارتند از: 
۱. تاریخ ادبیات ایران(۱) (اين کتاب به چهار بخش تقسیم می گردد که درباره تاریخ ادبیات 


ص۱۷۶ 


The ۱۱0۲۵۲۷ history of Persisn -\ 


ایران از زمان باستان تا عصر جدید را شامل می گردد)؛ 

۲ پزشکی عربی(۱) (شامل چهار سخنرانی وی در دانشکده سلطنتی انگلیس در سال ۱٩۲۱‏ است)؛ 
۳ تاریخ مطبوعات و ادبیات ایران در دوره مشروطیت؛ 

۴ سلسله مقالاتی در «مجله انجمن سلطنتی آسیایی»؛ 

۵. تذ کره الشعراء اثر دولتشاه. ۱۹۰۱ 

۶ لباب الالباب تالیف عوفی» ۱۹۰۶؛ 

۷ شرحی درباره نهایه الأأرب فی الا آخبار الفرس و العرب؛ ۱۹۰۰؛ 

۸ ملاحظاتی درباره نوشته ها و عقاید حروفیه ۱۸۹۸؛ 

٩‏ توصیف یک نسخه قدیمی تفسیر قرآن, ۱۸۹۴؛ 

۰ ترجمه «چهار مقاله» نظامی عروضی سمرقندی. ۱۸۹۹. 


۱ کتاب «نامه هایی از تبریز» (شامل نامه های ادوارد براون به دیگران که قریب به اتفاق آنها برای تقی زاده نوشته شده 
است).(۲) 


آثار ادوارد براون درباره فرقه های منسوب به مهدویت 


علاوه بر آثار مذ کور که بخشی از مهمترین تالیفات او در زمینه ادبیات و فرهنگ ایرانی _ اسلامی است» وی در زمینه شناعت 
فرقه بابیت و بهائیت نیز آ ثاری دارد که از جمله بهترین مستندات تاریخی در شناخت این فرقه ها محسوب می گردد و ما در 


اینجا به جهت ارتباطی که این آثار با مسثله مهدویت پیدا می کند» به توصیف آنها می پردازیم: 


ص:۱۷۷ 


۱- این کتاب با عنوان ( ۳160666 ۸۲۵0۸ ) به وسیله مسعود رجب نیا با عنوان «تاریخ طب اسلامی» به فارسی ترجمه 
گردیده است. 

۲- عنوان کتاب شناسی آن عبارت است از: ادوارد براون» نامه هایی از تبریز» حسن جوادی» چاپ دوم خوارزمی» تهران» س 
1۳۶۲ 


. یک سال در میان ایرانیان(۱) (جریان دیدار او از شهرها و گفتگوهایش با رهبران مذاهبی همچون زرتشتی» اسلامی و از 


جمله فرقه بایی است که به صورت سفرنامه نوشته شده است). 


۲. ترجمه «مقاله سیاح؛ به زبان انگلیسی(۲) (اين اثر تالیف عباس افندی پسر حسینعلی بهاء رهبر فرقه بهائیت است که به وسیله 


براون ترجمه» تصحیح و حاشیه نویسی شده است).(۳) 


باب شیرازی و ماجرای دعوت او نوشته شده است).(۴) 


زبان انگلیسی» به وسیله ادوارد براون به آخر کتاب «تاریخ جدید» میرزا حسین همدانی افزوده شده 


ص :۱۷۸ 


A year Among the Persians, by Edward G. Browne, London, ۱۸۹۳۰۱ 

A Traveller 5 Narrative, ۷۷۲۲60 عنوان انگلیسی مقاله سياح که به وسيله ادوارد براون تصحیح شده. اینست:‎ -۲ 
to illustrate the episode of the Bab, edited in the original Persian, and transleted into 
English, with an introduction and explanatory notes, by Edward G. Browne, Cambridge 
. „University Press 

۳- ادوارد براون در باره ترجمه و تصحیح این مقاله پس از دیدار حسینعلی بهاء و با زگشت به دانشگاه کمبریج در مقدمه 
کتاب نقطه الکاف» صفحه یای اینچنین می گوید: « ایشان (حسینعلی بهاء) را وداع گفته از عکا به طرف انگلستان حرکت 
کردم و پس از استقرار به کمبریج خیالم بر این مصمم شد که برای آ گاهی هموطنان خود کما ینبغی از اوضاع و احوال طایفه 
بابیه بهتر آن | ست که یکی از کتب این طایفه را بدون تصرف متنا و ترجمهٌ طبع نمایم ... ابتدا متن کتاب مقاله سیاح را که 
عباس افندی پسر بز رگتر بهاء الله به قصد اعلاء کلمه بهاء الله و نشر افکار او و تخفیف درجه باب و تقلیل اهمیت او در حدود 
سنه ۱۳۰۳ تالیف نموده و یک نسخه بسیار خوبی از آن که ب ه خط زین المقربین از کتاب خوش خط بهائی است. در عکا به 
من هدیه داده بودند» عین این نسخه را چاپ عکس نمودم و یک ترجمه انگلیسی با حواشی مفصله در توضیح مجملات کتاب 
نیز بر آن افزودم. متن و ترجمه هر دو در سنه ۱۸۹۱ (۱۳۰۸ - ۱۳۰۹هجری) از طبع خارج شد. 

۴- ادوارد براون در مقدمه نقطه الکاف صفحه ياء در باره چگونگی ترجمه این اثر می گوید: « پس از فراغت از این کتاب 
(مقاله سیاح) در صدد طبع ترجمه تاریخ جدید تالیف میرزا حسین همدانی که در اوقات اقامت در شیراز در سنه ۰۱۳۰۵ یکی 
از دوستان بابی به من هدیه داده بود» برآمدم و بالاخره در سنه ۰ طبع آن به اتمام رسید و در ذیل این کتاب نیز حواشی 
مبسوطه تأبيداً يا تزبيفاً لمضامین الکتاب افزوده ام) . 


است).(۱) 


۵. چاپ» تصحیح و حاشیه نویسی بر کتاب «نقطه الکاف» تالیف حاجی میرزا جانی کاشانی (این کتاب قبل از انشعاب بابیه به 
ازلی - پیروان صبح ازل - و بهائی - پیروان حسینعلی بهاء - نوشته شده و به افکار مشت رک آن ها پیش از جدا شدن از 
یکدیگر اشاره دارد).(۲) 


۶ مقالا-تی در مجله انجمن سلطنتی آسیایی درباره باییت (9..[).چون مقاله «بابیان ایران» در جلد ۰۲۱ ش ۱۸۸۹ مقاله 
«فهرست و شرح ۷ نسخه خطی مربوط به بابیه» در جلد ۰۲۴ سال ۰۱۸۹۲ و مقاله «خحاطراتی از شورش بابیان زنجان در سال 


۰ در جلد ۰۲۹ ص ۳(.)۱۸۹۷) 


دلایل گرایش ادوارد براون به تحقیق درباره فرقه بابیت و بهائیت 


ادوارد براون سفری به تر کیه داشت که موجب شد تا برای نخستین بار از نزدیک با تمدن شرقی آشنا شود اما به اقرار خود 
وی در مقدمه کتاب «نقطه الکاف»(۴) یکی از مهم ترین عوامل به وجود آمدن علاقه در وی برای پژوهش درباره فرهنگ و 


ادیبات آنزاتی و فاخت فرقه ایت و بهافت وی مارت به اران خواندن کان برد که 
ص:۱۷۹ 


۱- ادوارد براون در باره ترجمه این اثر در نقطه الکاف صفحه یب می گوید: « نیز رساله کوچکی که صبح ازل به خواهش 
حقیر در تاریخ اجمال و قایع باب و بابیه تالیف نموده موسوم به « مجمل بدیع در وقایع ظهور منیع» آن را نیز متناً و ترجمهٌ در 
آخر کتاب (تاریخ جدید) الحاق نموده ام» . 

۲- ادوار براون در باره تصمیم خود برای چاپ و تصحیح این اثر در مقدمه همین کتاب صفحه یب می گوید: «سابقاً در ضمن 
اشتغال به ترجمه تاریخ جدید دیده بودم که مولف آن. مکرر از یک کتاب قدیمتری تالف حاجی میرزا جانی کاشانی نقل 
می کند ... لهذا در صدد بر آمدم که این کتاب را نیز ب ه دست آورم و چون قدیم تر است و قبل از تفرقه بابیه به ازلی و 
بهائی تالیف شده و بنا بر این مندرجات آن بالطبیعه اقرب به صحت و ابعد از خلط و تدلیس متأخرین است» آن را هم به طبع 
در آورم ... .در ضمن تفتیش در کتب بابیه محفوظه در کتابخانه ملی پاریس اتفاقاً یک نسخه از تاریخ حاجی میرزا جانی را 
یافتم .... پس از تحقیق معلوم شد که این نسخه ملکی مرحوم کنت دو گوبینو ... بوده است). 

۳ نقد آثار خاورشناسان» ص ۰1٩‏ 


۴ میرزا جانی کاشانی» زقطه الكاف» تصحیح ادوارد براون» چاپ لیدن» هلند» س ۰ ۹۱م (۱۳۲۸ . ق). 


کنت دو گوبینو(اک سفیر فرانسه در ایران با عنوان «ادیان و فلسفه ها در آسیای وسطی:(۲) نوشته بود.(۳)ادوارد براون همانطور 
که در مقدمه کتاب نقطه الکاف می گوید هنگامی که به مطالعه تصوف مشغول بود با دیدن کتاب دو گوبینو در کتابخانه 
کمبریج به جهت احتمال یافتن مطالبی درباره تصوف مشغول مطالعه آن می گردد و به طور اتفاقی بخش دیگر کتاب که 
درباره تاریخ بابیه و چگونگی پیدایش و انتشار این فرقه بوده» برای او جلب توجه می کند و با خواندن این بخش از کتاب که 
دود سعد یه از کاب را قال ہی ته فت تفر سان کر کیچ از می کرد ر قدا علا سل به شاخ وک 
بابیه می گردد» به طوری که آرزوی دیدار سران بابیه در او به وجود می آید و این امر سرآغاز سفرهای علمی» گفتگو با سران 


فرقه بابیه و بهائیت و تحقیق در زمینه این فرقه ها می شود.(۴) 


خواندن کتاب دو گوبینو و علاقه مندی ادوارد براون به اران و میل به آشنایی با سران بابیه که از جریانات جدیدالتاسیس 


ص: ۱۸۰ 


Comte de Gobineau - 

Les Religions et Iles Philosophies dans 1 Asie Centrale, par M. ie Comte de Gobineau, -Y 
. Paris, et 

۳- کنت دو گوبینو از سال ۱۲۷۴ - ۱۲۷۱ وزیر مختار دولت فرانسه در تهران بود و یکی از نخستین خاورشناسانی بود که در 
بحبوحه پیدایش فرقه بابیت در ایران» در این باره کتاب نوشت و به شرح و توضیح در باره جریانات موجود پیرامون این فرقه 
در ایران و چگونگی اعدام اعضای آن پرداخت و در واقع نخستین کسی بود که کتاب او موجب آشنا شدن غربیان» از جمله 
ادوارد براون در باره این فرقه گشت. علاوه بر کتاب « مذاهب و فلسفه در آسیای وسطی» که به زبان فرانسوی است» کتابی 
دیگری با عنوان « سه سال در ایران» نوشته است که توسط ذبیح الله منصوری به زبان فارسی ترجمه شده است و کتابشناسی 
آن به شرح ذیل است: کنت دو گوبینی سه سال در ایران» ذبیح الله منصوری» مطبوعات فرخی» تهران» بی تا 

۴-« من تا آنوقت از این طایفه هیچ اطلاعی نداشتم» همینقدر مانند سایر مردم می دانستم که بابیه یکی از فرق مذهبیه ایران 
است ... بعد از خواندن این فصل از کتاب کونت دو گوبینو خیالات من بکلی تغییر کرد و شوق شدیدی برای اطلاع از 
چگونگی حالات این طایفه به طور تفصیل در من پدید آمد و با خود همیشه می گفتم چه میشد اگر خود بنفسه این طائفه را 
می دیدم و تاریخ و سرگذشت مذهبی را که این همه اتباع خود را با قوت قلب به کشتن داده است از خود ایشان مشافهه 
استفسار می کردم و وقایعی را که بعد از ختم موضوع کتاب گوبینو» یعنی از سنه ۱۲۶۹ الی زماننا هذا روی داده در موضعی 


ثبت می نمودم ۰ ( نقطه الكاف» صفحه واو ). 


در عصر قاجار بود» موجب شد که وی در ماه صفر سال ۱۳۰۵ هجری قمری برابر با سال ۱۸۸۷ میلادی به ایران سفر کند. وی 
در طول یک سال به مناطق متفاوت ایران از جمله شهرهای تبریز» اصفهان تهران» شیراز» کرمان و دیگر شهرها سفر می کند و 
با فرقه های متفاوت مذهبی از جمله مسلمانان بابی هاء زرتشتی ها هم نشینی می کند و درباره آنان اطلاعاتی را کسب می 
کند و نیز با ادبیات و زبان فارسی آشنا می شود و در نزد اسداله سبزواری» یکی از شا گردان ملا هادی سبزواری با فلسفه 
شرقی آشنا می گردد. که محصول این سفر تالیف کتابی با عنوان «یکک سال در میان ایرانیان»(۱) است که همچون سفرنامه ای 


تلقی می گردد که در آن به شرح و توصیف وقایعی می پردازد که در این یک سال با آنها برخورد نموده است.(۲) 


این کتاب به جهت آنکه از نخستین آثار براون درباره فرهنگ ایرانی است. به قوت آثار بعدی وی در زمینه ایران شناسی و 
مسائل مذهبی نمی باشد و در آن مطالب و گزارشات ضعیفی در زمینه موضوعات مذهبی به چشم می خورد که به بعضی از 
آنها اشاره خواهد شد. اما به هر ترتیب وی در این کتاب به علاقه خود درباره آشنایی با فرقه بابیت» جامعه عمل می پوشاند و 


با بعضی از بزرگان و پیروان بابیت گفتگو می کند که در این کتاب از آن ها سخن گفته شده است. 


بعد از مراجعت ادوارد براون به انگلستان وی تصمیم می گیرد که جهت دیدار حضوری روسای اصلی و مدعیان جانشینی 


مذهب بابیت؛ دو برادری که رقیب هم بودند» یعنی میرزا بحیی نوری 


ص:۱۸۱ 


۱- ادوارد براون» یک سال در میان ایرانیان ذبیح الله منصوری» کانون معرفت» بی تاء بی جا. 
۲-و اتفاقاً در ماه صفر سنه ۱۳۰۵ اسبابی فراهم آمد که به ایران سفر کردم و قریب یک سال در نقاط مختلف ایران در 
گردش بودم و شهرهای تبریز» زنجان» تهران» اصفهان؛ شیراز یزد و کرمان را سیاحت کردم با غالب ملل و فرق از جمله 


مسلمان» بایی و زرتشتی در آمیختم ۰ ( نقطه الکاف صفحه واو ). 


معروف به صبح ازل و حسینعلی نوری معروف به بهاء الله به جزیره قبرس و شهر عکا سفر کند. از اینرو در سال ۱۳۰۷ هجری 


برای دیدن میرزا یحیی حدود پانزده روز در قبرس اقامت گزید و سپس از آنجا برای دیدن حسینعلی نوری به عکا رفت. (۱) 


وی چگونگی دیدار خود از میرزا بحیی را بیان می دارد و نقل می کند در مدت پانزده روز اقامت در قبرس» در هر روز چند 
ساعت را برای دیدار میرزا یحیی به نزد او می رفت و درباره مسائل متفاوت مذهب. تاریخ» آثار بابیه و گاهگاه مسائل متفرقه 
از او سخنانی را می شنید. ادوارد براون می گوید که میرزا یحبی نوری هنگام سخن گفتن درباره تفرقه میان خود با برادرش 
حسینعلی نوری احساس ناراحتی می نمود. ادوارد براون درباره اختلاف ميان دو برادر» حق را به میرزا یحیی می دهد و می 
گوید» در واقع او شایسته جانشینی علی محمد باب بود و میرزا حسینعلی نوری معروف به بهاء الله را فریبکار می داند» زیرا 
میرزا حسینعلی نوری و دیگران می دانستند که علی محمد باب میرزا یحبی را به جانشینی برگزیده است و به همین جهت 
ادوارد براون اظهار تعجب می کند که چگونه ممکن است که میرزا حسینعلی نوری که خود را از تابعان و پیروان على محمد 


باب می داند. از اطاعت فرمان او که سخنش را الهام شده و آسمانی می دانست. تمرد کند. 


ادوارد براون که تحقیق او در زمینه بابیت و بهائیت چشم گیر است و مقدمه او به «نقطه الکاف» بسیار قابل توجه است» معتقد 
بود که ا گر حسینعلی نوری (بهاء الله) فرد صادقی بود و به علی محمد باب ایمان داشت. پس باید به جانشینی که او تعیین 


کرده بود» ایمان می آورد. 
ص:۱۸۲ 
۱-۱ .. سنه ۱۳۰۷ مجدداً به قصد تحصیل اطلاعات صحیحه از تاریخ این طائفه و سماع شفاهی از رسای این مذهب سفری 


به جزیره قبرس و شهر عکا نمودم و به ملاقات دو برادر رقیب میزرا یحبی نوری معروف به صبح ازل در قبرس و میرزا 
حسینعلی نوری معروف به بهاء الله در عکا نايل آمدم» ( نقطه الکاف» صفحه و ) . 


نه اينکه منکر جانشین او شود از اینرو در این باره می گوید: 


اشکالی که هست در این است که صبح ازل که بلا شبهه باب او را جانشین و وصی خود قرار داده بود به شدت و اصرار هر 
چه تمام تر از تصدیق دعوی نابرادری خود امتناع شدید و ابای مستمر نمود بنا براین بهائی که قطعاً باید به من جانب الله بودن 
باب معتقد باشد (چه» کسی که به یک ظهوری ایمان آورد باید تمام ظهورات قبل را نیز تصدیق نماید) بالضروره مجبور است 
اعتراف کند که باب که مظهر مشیت الهی و مبعوث من جانب الله و دارای الهام و علم من لدنی بود عالماً عامداً کسی را برای 
جانشینی خود انتخاب کرد که بایستی بعد از خودش «نقطه ظلمت» و اشد منکرین من بظهره الله گردد(۱) 


وصایت به جانشینی میرزا بحیی برای او فرستاده بود» در مقدمه همین کتاب «نقطه الکاف» ذکر می کند. نامه ای که میرزا 
یحیی آن را از روی خط باب. استنساخ کرده بود و برای ادوارد براون فرستاده بود.(۲) ادوارد براون درباره اختلاف این دو 


نابرادری بعنی میرزا بحیی نوری و میرزا حسینعلی نوری می گوید: 


ما بین اتباع باب دو نابرادری بودنده از اهل نور مازندران بزرگتر موسوم بود به میرزا حسینعلی و ملقب به بهاء الله و کوچک 
ازلیان که اکنون از حیث عدد کمترند و بهائیان که قسمت عمده بایبه اند.(۳) 


وی پس از دیدار میرزا یحیی نوری در قبرس به دیدار برادرش میرزا حسینعلی نوری به عکا رفت و از نخستین دیدار خود از 
بهام ال و سان او 


ص:۱۸۳ 
-١‏ نقطه الكاف» صفحه مد. 


۲- نقطه الكاف» صفحه لد. 
۳ نقطه الكاف» صفحه لج. 


مروا سکن ھی کول نک در تشک دهان فاد له از کت 


الحمدلله که فائز شدی... تو آمده که این مسجون منفی (تبعیدی) را ببینی ...ما به جز صلاح عالم و فلاح امم غرضی نداریم» 
مردم با هم برادر گردند... این نزاع ها و جنگ ها و خونریزی ها و اختلافات باید تمام شود و تمام مردم مانند یک خانواده با 


هم زیست کنند... نباید شخص فخر کند که وطن خود را دوست دارد» بلکه باید فخر کند که نوع بشر را دوست میدارد.(۱) 


ادوارد براون می گوید» من پس از نخستین جلسه دیدار با میرزا حسینعلی نوری» که بیست تا نیم ساعت طول کشید» چهار بار 
دیگر با او دیدار کردم و پس از این دیدارها علی رغم اصرار بر ماندن بیشتر» به انگلستان ب رگشتم و پس از بر گشت از این 
دیدارها» تصمیم گرفتم تا درباره بابیه کتابی را که خود بابیان نوشته باشند و مورد اعتقادشان است» بدون کاستن و افزودن» 


برای هموطنانم چاپ و ترجمه کنم. 


این امر موجب شد تا ادوارد براون به ترجمه و تصحیح آثاری که پیش از این تذکر داده شد و به ویژه کتاب «نقطه الکاف» 
همت گمارد. در واقع یکی از قدیمی ترین و جامع ترین آثاری که ادوارد براون درباره بابیت چاپ و تصحیح نموده و در آن 
به طور محققانه از بابیت سخن گفته» همین کتاب «نقطه الکاف» است که به وسیله شا گرد علی محمد باب میرزا جانی 
کاشانی نوشته شده است. او جزء بیست و هشت نفری بود که در سال ۱۲۶۸ کشته شد و قبل از انشعاب در باییه و پیش از به 
وجود آمدن مباحث اختلافی ميان دو فرقه ازلی و بهائی» این کتاب را به رشته تحریر در آورده است. به طوری که این کتاب 


در 


ص:۱۸۴ 


۱- نقطه الکاف» ص ی. 


بردارنده تاریخ ظهور باب و وقایع هشت سال اول تاریخ باییه می باشد و با مقدمه ای که ادوارد براون بر آن نوشته و به ارزش 
و اهمیت آن افزوده از آثار مهم تاریخی درباره بابیت و بهائیت تلقی می گردد و در این کتاب تا حد زیادی از شیادی و حیله 
گری میرزا حسینعلی (بهاء الله) پرده بر می دارد و جانشینی صبح ازل را اثبات می کند.(۱) 


ص :۱۸۵ 


۱- مرحوم استاد محبط طباطبایی در یکی از مقالات خود با نام آسیب شناسی کتب تاریخی بهائیت و انتساب های نادرست؛ 
در باره کتاب «نقطه الکاف» تألیف ادوارد براون نقطه نظرهایی را ارائه می دهد. وی بدون آنکه مطالب و محتوای موجود در 
این کتاب را مورد اعتراض قرار دهد و نفی کند» پس از طرح مباحثی به این نظر گرایش پیدا نموده است که نام گذاری 
کتاب توسط ادوارد براون انجام گرفته و همچنین مولف کتاب غیر از آن کسی است که ادوارد براون نام برده است. وی در 
باره وجه تسمیه این کتاب به سخن براون در مقدمه همان کتاب استناد می کند و معتقد است که براون اسم کتاب مزبور را از 
قسمت مقدم این کتاب استنباط نموده است. استاد محیط طباطبایی در این باره می گوید: «ولی تسمیه کتاب مزبور و نقطه 
الکاف. استنباط شخص براون از قسمت مقدمه این کتاب در نسخه موجود کتاب ملی پاریس بوده است. زیرا مولف آن مقدمه 
که خود را صاحب اسم و رسمی نمی دیده برای رساله ای که در باب اصل دین از توحید و غیره است» نه تاریخ» نام « نقطه 
الکاف» را بر گزیده است». همچنین در باره این مسأله که ادوارد براون از حاجی میرزا جانی کاشانی به عنوان مولف کتاب نام 
برده است» استاد محیط طباطبایی مخالفت می ورزد و معتقد است که وی نمی تواند مولف این کتاب باشد. زیرا تاریخ حیات 
او با تاریخ این کتاب سا زگار نیست و مولف باید فردی دیگر بوده باشد که از جریانات بابیه مطلع بوده است. استاد طباطبایی 
در این باره می گوید: «پرفسور براون تنها به دلالت تاریخ جدید طالب دیدن تاریخ حاجی میرزا جانی بوده و همین که در 
کتابخانه ملی پاریس به نسخه ای بی نام و نشان با دیباچه و متن ناسا زگار دست یافته آن را تاریخ حاجی میرزا جانی مورد نظر 
پنداشته است و پیش از انتشار آن چنانکه خود می گوید با میرزا بحیی ازل که در قبرس تحت الحمایه بریتانیا میزیست» راجع 
به کیفیت این کتاب مشورت می کند و ازل هم به طور غير صریح بدو جواب می دهد« که به قراین باید از حاجی مرفوع شهید 
بوده» غیر از او کسی تاریخ ننوشته» دیگری در بغداد خیال نوشتن داشت و لابد نام حقیر در آن میان نوشته می شد» بعضی 
مانع او شدند. حاجی محمد رضا نام از قبیل این اشخاص در این امر بوده اند ... .». استاد طباطبایی سرانجام در باره نام و 
مولف کتاب این چنین استنباط می کند که نسخه اصلی که اساس چاپ پروفسور براون قرار کرفته ابداً دارای اسم مولف و 
عنوان تألیف و تاریخ تحریر و تاریخ انتقال به پاریس نیست و در انتقاد به بعضی از مخالفانش در این بحث» گوشزد می کند 
که سخن او تنها در باره اسم کتاب و مولف آن است و نه در باره محتوای کتاب و می گوید: « اینکک برای جلب اطمینان 
ایشان و دیگران بار دیگر به صراحت اعلام می کند که نویسنده را با صحت و سقم و خوب و بد مطالب تاریخ قدیم بابیه 
کاری نبوده و همین قدر از پژوهش خود دریافته متنی که براون آن را به اسم نقطه الکاف و منسوب به "حاجی میرزا جانی " 
در ۱۹۱۰ انتشار داد و اصالت آن مورد تردید عبدالبهاء و یارانش در کتاب کشف الغطاء قرار گرفته» متنی اصیل و قدیمی 
است که مطالب آن بعدها در تاریخ جدید (میرزا ابوالفضل) و مقاله سیاح (عبدالبهاء) و مطلع الانوار (شوقی افندی) چهره و 
مفهوم و روح وقایع را به تدریج عوض کرده است و بحث اصلی ما بر سر اسم و کیفیت تدوین نسخه اصلی و شخصیت مولف 
وگن کا در اھر ور کی اند ب امیت طالب کاب و اال فک اسان جات رارف تشه اس وارد کی کت 


همانطور که ادوارد براون در مقدمه این کتاب ذکر می کند» در کتاب «نقطه الکاف» میرزا جان کاشانی به نفع صبح ازل و 
جانشینی او از علی محمد باب سخنان ارزنده ای گفته است و سرانجام ادوارد براون این کتاب را به صورت اتفاقی در کتابخانه 
کنت دو گوبینو در انگلستان می بابد و به احیاء آن می پردازد در حالی که پس از اينکه فرقه بهائیت بنا نهاده شد و طرفداران 


ص:۱۸۶ 


صبح ازل کم شدند. بهائیان کوشش زیادی می نمودند تا کلیه آثاری را که به نحوی حاکی از تبلیغ و ترویج صبح ازل و 
حقانیت او است. نابود سازند.(۱) براون در این باره می گوید: 


ص:۱۸۷ 


۱- مولف کتاب بهائیان» آقای سید محمد باقر نجفی در باره این کتاب ادوارد براون و در باره مخالفت و ناراحتی بهائیان از 
نوشته شدن این کتاب می گوید: « وقتی پروفسور براون متن کامل تاریخ قدیم بابیه را به نام نقطه الکاف با مقدمه الحاقی 
مبسوطی انتشار داد و خوانند گان را در ضمن مطالعه توضیحات آن مقدمه به موقعیت خاص میرزا بحیی ازل در سنوات مقدم 
بر ۱۲۷۹ (که سال تألیف تاریخ قدیم بوده است) آشنا کرد و فهرست مانندی از موارد اختلاف میان میرزا یحبی و میرزا 
حسینعلی در فاصله خروج هر دو از ایران تا وصول به عکا و ماغوسه در آن مقدمه جا داد» در نتیجه ذهن پژوهند گان شرقی و 
خوانند گان غربی مقدمه را به واقعیت کشمکش میان دو برادر نوری روشن ساخت. از این بابت خاطر عبدالبهاء را سخت 
بیازرد چنانکه فوراً دستور جمع آوری نسخه های موجود خطی کتاب را از اکناف ايران و ارسال به عکا برای مقابله با نسخه 
چاپی صادر کرد و به ایادی و احباب خود پیشنهاد عمل شامل و مشت ر کی را بر ضد کار مستر براون و مقدمه نقطه الکاف نمود 
که گوشه ای از این فعالیت را می توان در لوح میرزا حسین ادیب طالقانی و لوح میرزا نعیم سدهی از نظر پژوهش گذراند. 
سرانجام کار بدینجا رسید که میرزا ابوالفضل گلپایگانی مبلغ زبر دست مقیم قاهره را مأمور کرد تا کتاب کشف الغطاء را بر 
رد مقدمه براون و قزوینی بنویسد و در عشق آباد روسیه به چاپ برساند. مسلم است در آن روز که می خواستند به کتاب 
چاپ براون جوابی داده شود» اگر به چنین متن مفصل حاوی نکات منظور و مطلوب مانند تاریخ تازه چاپ فارسی منسوب به 
نبیل زرندی دسترسی داشتند» دیگر نیازی به تدوین کشف الغطاء یا استمداد از نعیم شاعر سدهی که برای نظم استدلالیه 
معروف شده در کار نبود. چه» چاپ چنین اثری با آن همه کلیشه و تصویر یا بدون تصاویر ولی به ضمیمه عکس چند صفحه 
از نسخه اصلی دست خط نبیل زرندی که معروف آشنایانش بوده» بهترین عملی بود که می توانست کار چاپ نقطه الکاف را 
از شدت تأثیری که در انديشه خواننده بی طرف بخشیده بود» فرود آورد .... از غرابت اتفاق آنکه پیش آمد جنگ جهانی 
اول و مرگ گلپایگانی» کار تألیف و نشر کشف الغطاء را به تعویق افکند تا آنکه در سال ۱۹۱۷ به اهتمام عبدالبهاء و شرکت 
برخی از مولفان درجه دوم و سوم به پایان رسید و در دست تجلید و توزیع قرار گرفته بود که نا گهان سپاهیان انگلیس فلسطین 
را تصرف کردند و لرد النبی جای جمال پاشا را در پت المقدس گرفت. بنابر این انتشار چنین کتابی که هدف آن تعرض به 
مستر براون انگلیسی باشد با مصالح تازه بهائیان در فلسطین مناسب به نظر نمی رسید» لذا چند هزار جلد کتاب تازه چاپ 
کشف الغطاء به دستور حیفا در عشق آباد به آتش سوزانده شده تا انتشارش هموطنان پروفسور براون را آزرده خاطر نسازد» 


(سید محمد باقر نجفی» بهائبان» نشر مشعر» تهران» س ۳۸۳۳ صص ۵ - ۲۹۳ . 


بهائیان... با تمام قوا سعی کردند که وجود شخص صبح ازل را حتی الامکان تجاهل و تعامی نمایند و کتب و اسنادی را که 
دلالت بر وصایت بلاشبهه او می نمود محو کنند.(۱) 


جانی با عنوان «نقطه الکاف» بود که بهائیان توانستند تمامی نسخه های آن را معدوم کنند.(۳)البته احمد کسروی در عین حال 
که کوشش ادوارد براون را در تصحیح کتاب نقطه الکاف می ستایدء اما این کار را از جانب او حمایت از باب و صبح 


تاریخ و دلبستگی 


ص :۱۸۸ 


۱- نقطه الکاف صفحه مه. 

۲-«یکی از بهترین و قدیمترین اینگونه کتب و اسناد» تاریخ حاجی میرزا جانی بود که چنانکه ذکر شد در کمال خوبی 
توانستند جمیع نسخ آن را از روی زمین معدوم سازند و ... اگر اتفاقاً و تصادفاً یک شخص خارجی مقیم تهران که هر چند 
معتقد نبود» ولی کمال محبت و همدردی با این طائفه داشت. یعنی (کونت دو گوبینو) یک نسخه از این کتاب قبل از آنکه « 
مصلحت وقت» اقتضای اعدام آن کند تحصیل نکرده و به اروپا نیاورده بود امروز این کتاب به کلی از میان رفته و نسخ آن بلا 


استشناء معدوم شده بود ( نقطه الکاف» صفحه مه ). 


به آشکار شدن آمیغ های تاریخ است» ولی انگیزه نهانیش پشتیبانی از ازل و از بابیان می بوده.(۱) 


ادوارد براون می گوید وقتی من نام صبح ازل را از بهائیان می پرسیدم؛ بعضی از آن ها می گفتند که حتی این اسم را نشنیده 
اند.(۲) وی با کمال تعجب از حیله گری بهائیان در نابود سازی کتاب نقطه الکاف می گوید: 


خیلی مشکل است تصور این مسئله که یک چنین کتاب مهمی را چگونه با این درجه از سهولت می توان محو و نابود نمود و 


چگونه برای محو یک اثر تاریخی و تدلیس امر و تمویه حق بدین سهولت با یکدیگر مواضعه و تبانی می نمایند.(۳) 
ادوارد براون در ادامه سخنان خویش درباره حیله گری و پنهان نمودن حقایق از جانب بهائیان می گوید: 


بالابخص در اروپا و امریکاء به همان اندازه حقیقت تاریخ بابیه و ماهیت مذهب این طایفه در ابتدای ظهور آن تاریک تر و 


مغشوش تر و مدلس تر می گردد.(۴) 


ص:۱۸۹ 


۱- احمد کسروی بهاییگری انتشارات پایدار بی تا؛ ص ۸۱ 

۲-«وقتی که راقم حروف در سنه ۱۳۰۵ در ایران بودم بهائیانی را که در نقاط مختلفه آن مملکت ديدم عموماً از شناختن 
صبح ازل تجاهل می کردند و حتی چنین وا می نمودند که اسم او را هم هرگز نشنیده اند و فقط کتاب «مذاهب و فلسفه» 
کونت دو گوبینو که من سابقاً آن را خوانده بودم و بدان واسطه از اهمیت مقام صبح ازل مسبوق بودم باعث شد که این مسئله 
را جداً تعقیب کرده بالاخره دانستم که وی هنوز زنده است و با وی بنای مکاتبه گذاردم تا آنکه در بهار سال ۱۳۰۷ در شهر 
ماغوسا در جزیره قبرس خود به ملاقات او نایل آمدم» ( نقطه الکاف؛ صفحه مه ). 

۳- نقطه الکاف. صفحه مو. 


۴- نقطه الکاف» صفحه مو. 


مدعیان جانشینی علی محمد باب 


ادوارد براون در مقدمه نقطه الکاف ذکر می کند که میرزا یحبی معروف به صبح ازل یک سال قبل از اعدام علی محمد 
باب به عنوان جانشین باب انتخاب شده بود و بعد از کشته شدن علی محمد باب در بیست و هفتم شعبان سال ۱۲۶۶ عموم بابیه 
او را به عنوان جانشین می شناختند و واجب الاطاعه می دانستند. بعد از اينکه سه تن از بابی ها در شوال سال ۱۲۶۸ به قصد 
ترور ناصر الدین شاه به سوی او تیر اندازی می کنند» این عمل موجب می شود که ناصر الدین شاه چهل نفر از شخصیت های 
برجسته بابیه را دستگیرکند و بیست و هشت نفر از آنها از جمله مولف کتاب نقطه الکاف. حاجی میرزا جانی کاشانی را اعدام 
می کند و در این گیرودار صبح ازل با لباس مبدل به سوی بغداد فرار می کند و پس از او برادرش میرزا حسینعلی هم که در 
زندان ناصر الدین شاه بود از زندان رها می شود و به بغداد می گریزد به طوری که شخصیت های زیادی از بابی ها در بغداد 
جمع می شوند و ده سال در بغداد باقی می مانند که در این مدت میرزا حسینعلی مطیع و پیرو صبح ازل بوده و از او فرمان می 


بر ده است. 


از اواخر اقامت بابی ها در بغداد به تدریج» ادعاهای عده ای از بابی ها مبنی بر اينکه «من بظهره الله» هستند» آغاز می گردد» 
که از بحملة آن ھا ڑا خسععلی استا: مس از ذخا اوه ی از سروان قد ای او را هدس کف وی او مشت می 
گیرند» به گونه ای که او قهر کرد و از بغداد خارج شد و حدود دو سال در کوه های اطراف سلیمانیه زند گی کرد تا اينکه با 
درخواست صبح ازل به بغداد بر می گردد. از دیگر کسانی که همچون میرزا حسینعلی ادعای من یظهره الله و رهبری دینی 
بابیه را نمود» میرزا اسدالّه تبریزی ملقب به دیان (کاتب آیات صبح ازل) بود» که پس از مباحثه و مجادله میرزا حسینعلی با اوه 


به پای وی سنگی بستند و او را در شط العرب غرق نمودند. 


ص:۱۹۰ 


پس از این» عده ای همچون میرزا عبدالّه غوغاء» حسین میلانی معروف به حسین جان» سید حسین هندیانی و میرزا محمد 
زرندی معروف به نبیل که بعدها از پیروان میرزا حسینعلی گشت. ادعای من بظهره الله نمودند به طوری که کار به جایی رسید 
که هر کس صبح بلند می شد ادعای نیابت علی محمد باب را می نمود.(۱) پس از آنکه بابی ها از بغداد بیرون رانده شدند و 
به وسیله دولت عثمانی به اسلامبول و سپس ادرنه فرستاده شدند» پس از پنج سال که در ادرنه بودند. با ادعای رسمی و 
عمومی میرزا حسینعلی مواجه شدند و بسیاری از بابی ها با کمال تعجب و حبرت. سرانجام به وی ایمان آوردند و از اطراف 
صبح ازل پراکنده شدند.(۲) به دلیل به وجود آمدن ناامنی از جانب بابی ها دولت عثمانی» میرزا حسینعلی و طرفداران او را به 
عکا و صبح ازل و اتباعش را به جزیره ای در قبرس تبعید نمود. پس از این انشعاب» کشته شدن بعضی از طرفداران طرفین» 
یعنی صبح ازل و میرزا حسینعلی» به وسیله طرف مقابل حاکی از تصفیه حسابی می کند که هر یک از دو طرف نسبت به 


خصم خود داشته اند.(۳) 


با خواندن این بخش از تاریخ فرقه بابیت و بهائیت انسان به وضوح درک می کند که چگونه هیچیک از دو فرد؛ بعنی صبح 
ازل و بهاء الله در مسیر درست نبوده اند و در نفسانیت خود و اغوای پیروان خویش قدم بر داشته اند» آشنائی آن ها با علم 


حروف و ابجد و ظاهر فریبی» موجب شد که عده ای را دور خود جمع سازند و ادعاهای نادرست 
ص:۱۹۱ 


۱- نقطه الكاف» صفحه م. 

۲- ادوارد براون در مقدمه نقطه الکاف صفحه مج؛ در باره زمان ادعای میرزا حسینعلی می گوید: « تاریخ ادعای من بظهره الله 
نمودن بهاء الله را در بعضی از کتب بهائیه در سنه ۱۲۸۰ نوشته اند» میرزا محمد زرندی معروف به نبیل در رباعیات تاربخیه 
خود که برای ماده تاریخ وقایع حیاه بهاء الله ساخته گوید که بهاء الله در حین این ادعا پنجاه ساله بوده است» . 


۳- نقطه الکاف صفحه مب. 


کنند. با خواندن توصیفات ادوارد براون» حیله گری و شیادی هر یک از رهبران این دو فرقه استنباط می شود که چگونه برای 


رسیدن به مقاصد خود به هر شیوه ای حتی کشتن دیگران توسل می جستند. 


هر چند ادوارد براون در اختلادف میان صبح ازل و میرزا حسینعلی حق را به صبح ازل می دهد و در «نقطه الکاف» میرزا 
حسینعلی (بهاء الله) و فرقه بهائیت را مفتضح می سازد و پرده از عدم حقانیت او در عدم جانشینی بر می دارد» اما این به این 
معنا نیست که وی وفادار به صبح ازل بوده است و یا اعتقاد دینی به او داشته است. به نظر می رسد که با احیا و چاپ این 
کتاب بیش از آنکه حقانیت صبح ازل اثبات شود حیله گری و شیادی بهاء الله و بهائیان آشکار می گردد. برخورد خونین و 
کشتارهایی که هر یک از این دو نسبت به یکدیگر روا می داشتند. خود تداعی گر حکومت مامون و امین در عصر 
عباسیان است و نشان از این است که آن دو از عوام گرایی عده ای از مردم استفاده می نمودند» هر چند که سرانجام با 


مخالفت علما و فقهای شيعه مواجه شدند و به مر گشان منجر گشت. 


ادوارد براون از خونریزی» حقد و کینه ميان پیروان بهائیت و جنگ و جدالی که میان پیروان آنها وجود دارد. احساس ناراحتی 


می کند و این را مخالف رحمت و شفقت موجود در ادیان می شمارد: 


این تفرقه آخری و حقد و حسد و جنگ و جدالی که از آن ناشی شد راستی این است که اثر خیلی بدی در ذهن این بنده 
پدید آورد... در مقابل این همه نصوص الهی از قبیل عاشروا مع الادیان بالروح و الریحان و همه بار یک دارید و ب رگ یک 


شاخسار و نحو ذلک ایشان با اعضاء خانواده خودشان با این درجه تلخی و عداوت رفتار می کنند.(۱) 
ادوارد براون در کتاب یک سال در ميان 
ص:۱۹۲ 


۱- نقطه الکاف» صفحه عو. 


ایرانیان می گوید. دلیل اینکه علی محمد شیرازی را باب می گویند» چون معنای مجازی باب این است که او معتقد بود» من 
دروازه ای هستم که می بایست مردم از آن بگذرند تا بتوانند که به اسرار بز رگ و مقدس ازلی و ابدی و حقایق پی ببرند(۱)و 
در مقدمه نقطه الکاف باب را به معنای واسطه بین امام غائب و شیعیان معنا می کند و می گوید: علی محمد باب که در ابتدا 
خود را باب امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف می خواند. از این لقب عدول نمود و خود را همان قائم و امام منتظر 


خواند و لقب باب را برای یکی از پیروان خود ملاحسین بشرویه به کار برد: 


... ولی طولی نکشید که میرزا علی محمد از این درجه قدم بالاتر نهاده» ادعا نمود که وی همان قائم موعود و مهدی منتظر و 
امام ثانی عشر است و لقب باب را به یکی از اتباع خود ملا حسین بشرویه داد.(۲) 


براون پس از نقل معنای باب می گوید» علی محمد باب پس از این ادعاء بالاتر رفت و خود را مهدی و قائم خواند» از اینرو 


می گوید: 


میرزا علی محمد تا آن وقت در نوشتجات خود. خود را «باب» و «ذ کر» و «ذات حروف سبعه» (به مناسبت اینکه علی محمد 


هفت حرف است» می خواند ولی از این به بعد خود را «قائم» و «مهدی» و «نقطه» می خواند.(۳) 
داوری های ادوارد براون درباره بابیه و بهائیت 


بی تردید تحقیقات ادوارد براون پیرامون دو فرقه بابیت و بهائیت» یکی از پژوهشهای مهم در این باره است. و با توجه به اينکه 


وی در عصر تأسیس این دو فرقه می زیست. سخنان مشاهدات و گفتگوهای او بسار حائز اهمیت است. وی آثار 
ص:۱۹۳ 
۱- اداورد براون» یک سال در میان ایرانیان» ج ۱ ص ۰۱۰۹ 


۲- نقطه الکاف» صفحه ک. 
۳- نقطه الکاف» صفحه کا. 


ارزشمندی را از خود به جای گذاشته است و با کوشش و تلاشی پیگیرانه آثاری از بابیت را احیا نمود که اگر این کار از 
جانب او صورت نمی گرفت. شاید بعضی از این آثار و گزارش ها به دست ما نمی رسید و با توجه به این سخن او که پیروان 
فرقه بهائیت می خواستند. مستندات تاریخی مذهب بابیه را از بین بیرند تا ادعای فرقه ازلی در امر جانشینی اثبات نگردد؛ 


ادوارد براون بر خلاف بسیاری از شرق شناسان هم عصر خویش, بدون نگاه مفرضانه و یکسو نگری توانست خود را از نگاه و 
شیوه رایج شرق شناسان برهاند و با رویکردی وقایع نگارانه و توصیفی پاره ای از آثار بسیار خوب را به صورت تصحیح یا 
سفرنامه در فرهنگ اسلامی و تاریخ مذاهب به وجود آورد و باید گفت او از جمله شرق شناسانی است که پیش از قرن بیستم 


علی رغم غلبه روش تاریخی در میان شرق شناسان توانست با نگاهی وقایع نگارانه به شناخت فرهنگ شرقی بپردازد. 


او قابل دسترسی بود» از اینرو بر خلاف گلدتسیهر دارمستتر» مار گولیوث و دیگران که با زبان» متون کلاسیکک و منابع دسته 
ادوارد براون در میان شرق شناسان قرن نوزدهم. آنان که درباره مهدویت پژوهش نموده اند موفق تر و کم خطاتر و نسبت به 


واقعیت نزدیکک تر بوده است. 


ص:۱۹۴ 


مهدوبت از دید گاه دیوید مار گو لیوث 


اشاره 


ص:۱۹۵ 


مقد مه 


دیوید ساموئل ما رگولیوث(۱) (۱۹۴۰ _ ۱۸۵۸) از جمله خاورشناسانی است که در زمینه اسلام و انديشه های اسلامی دارای 
آ ار پژوهشی و تالیفی است. وی در آ کسفورد در زمینه ادبیات کلاسیک و زبان های سامی تحصیل نمود و به واسطه زبان 
های سامی که درباره ادیان ابراهیمی و در حوزه شرق شناسی است با فرهنگ اسلامی و سرزمین های اسلامی آشنا گشت. 


آثار علمی و قلمی وی را می توان به دو بخش تقسیم نمود» بخش نخست. آثاری است درباره موضوعات غير اسلامی» و 


بخش دوم آثاری است که در زمینه موضوعات اسلامی نوشته شده است. بخش نخست آثارش عبارتند از: 

۱ فن شعر ارسطو؛ 

۲ مقاله ای درباره اوراق پاپیروس عربی (سال ۱۸۹۳)؛ 

۴ ترجمه بخشی از تفسیر بیضاوی به زبان انگلیسی (سال 4۱۸۹۴ 

۴ انتشار رسائل ابوالعلاء معری (سال ۱۸۹۸). 

بخش دوم آثار مار گولیوث درباره موضوعات اسلامی عبارتند از: 

.١‏ تالیف کتاب «محمد و پیدایش اسلام» در سال ۱۹۰۵؛ 

۲ تالیف کتاب «اسلام» در سال ۱۹۱۱؛ 

۳ ایراد سخنرانی هایی درباره «تحول اسلام در آغاز راه» که در سال ۱۹۱۴ مجموعه این سخنرانی ها چاپ گردید؛ 


ص:۱۹۶ 


02. 5. Margoliought ۱ 


۴ تالیف کتاب «روابط میان عرب و بهود» در سال ۱(۶۱۹۲۴) 
ف خاش ا ای بای اة اكا خر اف الارن د و اعون و رآ که هاگن 30 
ی با عنوان «مهدی» در دار رف دين پراسته جیمز هاست 


نگرش مارگولیوث پیرامون مهدویت 


ما رگولیوث از جمله داثره المعارف نویسانی است که درباره مهدویت مقاله مستقلی تحت عنوان «مهدی» دارد که در آن به 
بررسی مفهوم. سابقه کلامی و تاریخی اعتقاد به مهدویت پرداخته است. این مقاله تنها اثر اوست که در آن به بحث درباره 
مهدویت پرداخته است. وی با وجود آنکه از خاورشناسان معروف غربی در زمینه اسلام شناسی است. اما در بیان مهدویت 
سخنان ناصوابی دارد. وی در این مقاله سخنانی می گوید که نه تنها مورد تایید شیعه نیست. بلکه با مضامین موجود در منابع 


اهل سنت نیز ساز گار نمی باشد. 


با خواندن سخنان مار گولیوث درباره مهدویت به وضوح آشکار می گردد که وی در این باره تحت تاثیر دیگر خاورشناسان 
فل از خود» همچون دارمستتر و یا گلدتسیهر بوده است و گاه سخنان او تداعی گر سخنان دیگر خاورشناسانی است که پیش 
از او درباره مهدویت سخن گفته اند. روش مار گولیوث در تحقیق پیرامون موضوعات اسلامی» تاریخی است و می کوشد تا 
مسئله ای همچون مهدویت را در ضمن جریانات تاریخی و تحت تاثیر رخدادهای قرون نخستین اسلام بررسی کند. وی در 
بررسی اعتقاد به مهدویت. از دید گاه و زاویه دید یک فرد غیر مسلمان می نگرد و تلاش می کند تا رخدادهایی را که عامل 


اعتقاد به مهدویت شده» مورد بررسی قرار دهد. او بدون آنکه به اسلام و 
ص:۱۹۷ 


2۳ ۱-ر. کت به: عبدالرحمن بدوی» داثره المعارف مستشرقین» ص‎ 
D. 5. Margoliought, Encyclopedia of religioun and ethics, Edited by games ۲۱۵6/۲0, -۲ 
latest edit, Edinbougn, New York, ۱۹۶۴ , vol , ۶ 


مهدویت اعتقادی داشته باشد» روند تاریخی قرون نخست را که در تحقق این فکر موثر بوده» بررسی می کند و قضاوت خود 
را درباره اعتقاد مسلمانان به مهدویت. مبتنی بر تحولات به وجود آمده پس از وفات پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم می 
داند. وی بی آنکه به دلیل یا دلایل اعتقاد به مهدویت از جانب معتقدان به بحث بنگرد» به بیان علت ها و اینکه چرا اعتقاد به 
مهدویت در صدر اسلام و قرون نخست تحقق یافته» می پردازد. از اینرو وی به جای بیان دلیل به بیان علت و تبیین جامعه 
شناسانه اقدام می ورزد و از این منظر درباره موضوع» داوری می کند؛ به همین جهت رویکرد و روش تحقیقی او در این باره 
اون تک اھ ست ار ردا المغارف دن و اق که زیر نظر خیم هاشنک ر شه شده ی کی شاد مال یفن 
است» بر خلاف «دائره المعارف دین» که در دهه های گذشته زیر نظر میرچیا الیاده نوشته شده است» دارای شیوه تاریخی 
نگرانه است و در دوره حبات علمی مارگولیوث که به دهه های آخر قرن نوزدهم میلادی و دو دهه نخست قرن بیستم بر می 
گردد» بر خلاف دهه های گذشته که افرادی همچون اتين ژیلسون میر چیا الیاده و هانری کربن دارای شیوه غیر تاریخی 
بودند» شیوه تاریخی نگری» روشی متداول در دین شناسی بوده است و مولفان داثره المعارف دين و اخلاق» در حوزه دين 
شناسی, این روش را بر گزیده بودند» به همین جهت به جای بیان دلیل و رجوع به منابع دینی برای فهم مباحث اعتقادی» در 
یدای موضوعات کلامی به سوی عوامل تاریخی گام برداشتند» به طوری که این امر موجب شد تا آراء آنان درباره 
موضوعات اعتقادی و کلامی» منصفانه نباشد. 


مار گولیوث درباره مهدویت همچون فان فلوتن» دار مستتر و گلدتسیهر به علل استفاده از مبحث مهدویت در تاریخ اسلام می 
پردازد و بر این باور است» که مهدویت از زمان محمد بن حنفیه فرزند امام علی عليه السلام توسط مختار بن عبیداله و توسط 


عد ه ای 


ص:۱۹۸ 


از هواداران محمد بن حنفیه _ فرقه کیسانیه _ به وجود آمده است که پس از کشته شدن او عنوان مهدی عجل الله تعالی فرجه 


الشریف را به او اطلاق نموده اند. 


جریانات انحرافی می داند» به وسیله نویسند گان دیگر داثره المعارف ها که در زمینه مهدویت مقاله نوشته اند» تکرار شده 


است. به عنوان مثال «رابرت اس.کرامر» در داثره المعارف جهان نوین اسلام درباره دلیل تاریخی تحقق مهدویت می گوید: 


موید اقبال عمومی به اندیشه مهدویت فراوانی تعداد مدعیان این عنوان در تاریخ اسلام است. محمد عبیدالّه (متوفای ٩۳۴‏ م) 
نخستین خلیفه فاطمی با استفاده از انتظارات مردم از مهدی و احساسات شیعه در شمال آفریقا به قدرت رسید .... بنیانگذار 
جنیش اصلاح طلب موحدین در قرن دوازدهم» محمد بن تومرت (متوفای 1م( نیز مدعی شد که مهدی است .... شیخ 
عثمان دن فودیو از س وکوتو» شیخ احمدو باری از ماسینا و حاج عمر تال از امپراطوری توکلور از گرایش های مردم به 
مهدویت برای آغاز جهاد خود بهره گرفتند... و این امر قیام و موفقیت مهدی محمد احمد سودانی (متوفای ۱۸۸۵م) را تسهیل 
کرد. در این میان چند مهدی در مصر ظهور کرد که منجر به قیام علیه اشغال فرانسه و نیز حکومت دولت مصر گردید. تا پایان 
قرن نوزدهم قیام تحت عنوان مهدویت عليه امپریالیسم اروپا امری تقریباً عادی بود... با توجه به قدرت برانگیزنده مهدویت و 
شرایط انعطاف پذیر ظهور مهدی» می توان انتظار داشت هر جا که تصور شود منافع اسلام در خطراست» ادعای مهدویت 
مطرح گردد.(۱) 


مارگولیوث پس از این امر به بیان حدیثی از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم می پردازد که مورد استفاده مدعیان 


مهدویت قرار گرفته است» حدیثی که پیامبر فرموده است» جهان پایان نمی پذیرد مگر 
ص:۱۹۹ 
۱- رابرت اس. کرامره داثره المعارف جهان نوين اسلام (عنوان: مهدی). بهروز جندقی» مجله انتظار موعود» بنیاد فرهنگی 


حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشريف» قم» سال چهارم؛ شماره یازدهم و دوازهم (بهار و تابستان ۰۱۳۸۳ ص 
1۹۹4 


آنکه فردی از امت من» که هم اسم من است. ظهور کند. یا در حدیثی دیگر پیامبر به آنان که از جریانات پس از وفات ایشان 


احساس ناراحتی می کنند و در این باره پرسش می کنند» می فرماید: 


در امت من مهدی وجود دارد که خواهد آمد و در میان شما پنج سال (هفت يا نه) زند گی خواهد نمود که در آن عصر فرد 
پیش مهدی عجل الّه تعالی فرجه الشریف خواهد آمد و از او کمک خواهد خواست و ایشان دامن او را تا جایی که بتواند 


همچنین در نقل یک حدیث دیگر می گوید که بنا به دیگر سنت اسلامی که شاید منظور او شیعه باشد. مهدی از فرزندان 


فاطمه دختر پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم می باشد. یا در سخن دیگری گفته شده است: 


سروران بهشت عبارت خواهند بود از پیامبر: حمزه عموی پیامبر علی عليه السلام پسر عموی پیامبر» جعفر نواد گان پیامبر 


وی پس از نقل این احادیث می گوید. مدعیان مهدویت به دلیل اینکه این سخنان را شنیده بودند» با تکیه بر آن هاء ادعای 
مهدویت نموده و خود را مصداق سخنان نبوی دانستند. در واقع ما رگولیوث مسئله مهدویت را به وجود آمده از وضعیت 
سیاسی و اجتماعی آن دوران می داند.(1) به طوری که عده ای برای جلب توجه مردم و جمع کردن مردم به دور خویش و 
تحریک بر علیه حاکمیت وقت از این موضوع استفاده نموده و خود را مهدی منتظر قلمداد نموده و عده ای را به دور خود 


به طور متعارف دائره المعارف نویسان به ویژه آنان که مسئله مهدویت را از دید گاه متون اصیل اسلامی نمی نگرند و این 
موضوع را در اسلا تحت تاثیر بهودیت و مسبحیت. بحثی جعلی و اختراع دست فرصت طلبان در تاریخ فرهنگ اسلامی می 


دانند» 
ص :۲۰*۰ 


. 00. 0 ۰۳۳۷۰ 

Ibid. ۵. ۳۳۶ . (The title Mahdi was associated with Ali s son Muhammad b. al --۲ 
Hanafiyyah, and, apparently, given him by the adventurer Mukhtar b. Abi Ubaid, who, 
«(after the death of Husain at Kerbela 


مسئله مهدویت را معلول شرایط تاریخی می دانند. مار گولیوث در این باره می گوید: 


اثبات این امر دشوار است که پیامبر اسلام در زمان حیات خود منتظر مهدی موعود بوده باشد و تنها پس از وفات پیامبر اسلام 
به جهت ایجاد تشنج و ناآرامی میان مسلمانان و به وجود آمدن جنگ های داخلی بود که اعتقاد به مسئله مهدویت در ميان 
مسلمانان مطرح گشت و مسلمانان این بحث را از مسیحیان و بهودیان اقتباس نمودند.(۱) 


طبق سخن مار گولیوث بعید است. پیامبر اسلام در زمان خود منتظر مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف بوده باشد. این سخن 
کاملاً درستی است» اما این مسأله هیچ منافاتی ندارد که پیامبر دارای پیشگویی و پیام های غیبی در موضوع مهمی چون 
مهدویت باشد. پیامبران و پیشوایان دینی گاه درباره آینده و حتی برای قرن ها بعد از خود» پیشگویی می نمودند. از اینرو هر 
چند که پیامبر در زمان خود در انتظار مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیست. اما به پیشگویی آینده می پردازد که این 


پیشگویی ها در کتاب های روایی فریقین آمده است. 


مار گولیوث اعتقاد به حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و آمدن منجی را در میان مسلمانان تحت تاثیر مفهوم انتظار 
مسیح از جانب یهودیان و مسیحیان می داند. وی به حدیثی اشاره می کند که آمدن عیسی بن مریم را وعده داده است و این 
دسته سخنان را از علائم تاثیر پذیری مسلمانان از بهودیت و مسیحیت تلقی می کند. در این راستا به لغت شناسی و ريشه 
شناسی کلمه «مهدی» می پردازد و پس از اینکه نظریه متداول درباره کلمه مهدی را که اسم مفعول و به معنای کسی است که 
از جانب خداوند هدایت یافته» ذکر می کند به بیان یکی دیگر از معانی محتمل درباره کلمه «مهدی؛ 


ص:۲۰۱ 


Ibid.,p .(There is little reason for supposing that the Prophet Muhammad - ۱ 
contemplated the appearance of Mahdi, however interpreted, but the outbreak of the 
civil wars within a generation after his death, and the perturbed condition of Islam 

(which followed, led to the adaption of the idea from Jews or Christians 


می پردازد. وی به نقل از بعضی زبان شناسان می گوید یکی از معانی لغوی کلمه این است که ياء نسبت به کلمه «مهد» به 
معنای گهواره» اضافه شده است که به معنای «مردی منسوب به گهواره» می باشد. سپس در این رابطه اشاره به آیه ای می کند 
که در سوره مریم آمده مبنی بر اینکه مسیح در گهواره سخن گفته است(۱) که به نظر می رسد او با این ريشه شناسی و 
تفسیر می خواهد این احتمال را قوت بخشد که مسلمانان نیز کلمه مهدی را از سخن گفتن مسیح در گهواره» اقتباس نموده 


اند. 


وی هم چنین در ادامه سخنان خویش» پس از بیان این امر که گفته شده. وی (مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ) هم اسم 
پیامبر و از خانواده ایشان است. به دو نگرش آهل سنت و شیعه اشاره می کند» مبنی بر این که اهل سنت» مهدی نوعی را 
پذیرفته و معتقدند او هنوز به دنیا نیامده است. اما شيعه به آن مهدی ای اعتقاد دارد که به دنیا آمده و در ميان مردم به صورت 


مخفیانه زند گی می کند و تا زمان نامشخصی خود را از چشم مردم پنهان می دارد. 


در انتهاء لازم به ذکر است که مار گولیوث اعتقاد به مهدویت را همچون اسلحه و ابزاری در دست گروه های سیاسی و مبارز 
بر علیه حاکمیت وقت با استعمار خارجی می داند و نوعاً دائره المعارف نویسان همین رویه را در تحلیل تاریخی مهدویت 
مورد توجه قرار می دهند و از زاویه کلامی و اعتقادات اسلامی به مسأله نظر نمی کنند. به عنوان نمونه دبلیو. مادلانگ در 
مقاله ای ذیل عنوان «مهدی» که در داثره المعارف اسلام چاپ کمبریج نوشته شده است»(۲) بیش از آنکه ريشه بحث 


مهدویت را در متون اسلامی بجوید. به 
ض:۲۰۲ 


0.۳۳۷۰۱ .010 . 
۲- دیلیو. مادلانگک» داثره المعارف اسلام» چاپ کمبریج (ذیل کلمه مهدی) بهروز جندقی» مجله انتظار موعود. بنیاد فرهنگی 


حضرت مهدی موعود عجل الّه تعالی فرجه الشریف» قم» سال سوم» شماره دهم («زمستان ۷۲ صص ۱۲٩‏ - ۱۲۵. 


روند تار یخی استفاده از این بحث به وسیله مدعیان دروغین مهدویت که آغازش از دوره بنی اميه است» می پر دازد. 


به نظر می رسد استفاده نادرست از مهدویت در تاریخ اسلامی به وسیله پاره ای از فرصت جویان» موجب شده تا خاور شناسان 
مسأله مهدویت را از دید گاه سیاسی و تحولات اجتماعی بنگرند و مسأله را روشمندانه و از زاویه دين شناسی مورد توجه قرار 
ندهند. به نظر می رسد تا حدی طبیعی است که این مسئله مورد قضاوت دقیق شرق شناسان قرار نگیرد و آنان در بحث 
مهدویت. نظریه درست را برنگزینند» زیرا غالب کسانی که در طول تاریخ اسلامی از مهدویت سخن گفته اند» به ناروا از آن 
در جهت اهداف و مقاصد خود بهره جسته و این ذهنیت را در شرق شناسان به وجود آورده اند که این بحث بیش از آنکه 


یکت وافعیت باشد» دسسسه ای در دست مخالفان سیاسی امت 


نقد و بررسی نکرش مارگولیوت 


ما رگولیوث همچون دیگر خاورشناسان به مسئله مهدویت نگاه تاریخی دارد و به جای آنکه به توصیف این مولفه دینی از 
دید گاه کلامی و آراء موجود در متون دینی و با تکیه بر سخن مسلمانان بپردازد» از زاویه تاریخی» به آن نظر می کند. از اینرو 
در بیان این موضوع به جریانات فرقه کیسانیه و قیام مختار بن عبیدالله و زید بن علی اشاره می کند. طبیعی است که از منظر 
اسلامی» مسئله مهدویت. جدای از جریانات تاریخی و مدعیان مهدویت قابل بررسی است و وجود جریانات انحرافی همچون 
مدعیان دروغین هیچ لطمه ای به اصل مسئله مهدویت و پذیرش اعتقادی آن وارد نمی سازد. اگر وی و دیگر نویسند گان دائره 
المعارف دین و اخلاق به مسئله مهدویت از دید گاه متون و منابع اصلی فریقین می نگریستند و چنانچه مقاله های مربوط به 
ابن اله و دیگر وضو غات اسلا به وسیله اند یشمندان و فک آن مسلمان تشه شد 


۳ 


قطفا مطالت دا تره انارک از امن وی رق وردان یی نان 


ما رگولیوث در تاثیر پذیری مسلمانان از بهودیان و مسبحیان در بحث مهدویت نگرش درست و وافع بینانه ای ندارد و بیهوده 
می کوشد تا این سخن را با ريشه شناسی و بعضی از احتمالات ضعیف به اثبات برساند. وی می گوید پیامبر ظهور و قیام 
مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف را امری لازم و حتمی نمی دانسته است. در حالی که سخنان پیامبر اکرم صلی الله عليه و 
آله و سلم حاکی از حتمیت و قطعی بودن این مسئله در پایان تاریخ بوده است و روایات زیادی از ایشان در منابع اهل سنت و 
منابع شیعه نقل گردیده که بیانگر ظهور حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف» توصیف ویژگی ها؛ علائم ظهور و 
خصوصیات دنیا پس از ظهور ایشان است. متاسفانه آنچه موجب قضاوت های نادرست مار گولیوث در این موضوع شده است؛ 


ناآشنایی او با منابع دسته اول حدیثی و کلامی فریقین است. 


ص:۲۰۴ 


نگرش ژوزف گوبینو پیرامون مهدویت 


اشاره 


ص:۲۰۵ 


مقد مه 


ژوزف آرتور کنت دو گوبینو(۱) (۱۸۸۲ - ۱۸۱۶) نویسنده و سیاستمدار فرانسوی در سال ۱۸۱۶ در شهر ویل د 
آوری(۲) متولد شد و پس از اتمام تحصیلات خود در سال ۱۸۴۹ از دوره جوانی وارد عرصه سیاسی گشت. وی به تدریج 
نماینده سیاسی فرانسه در کشورهای سویس. یونان» ایران» برزیل و استکهلم گردید؛ و در سال ۱۸۵۱ به سمت دبیری هیئت 
اعزامی برن و سپس در هانور بر گزیده شد.(۳) وی در سال های ۱۲۷۴ _ ۱۲۷۱ ۰. ق (۱۸۶۴ _ ۱۸۶۲ م) در عصر قاجار و در 
دوره حکومت ناصر الدین شاه وزیر مختار دولت فرانسه در تهران بود و حدود سه سال در ایران اقامت گزید که این اقامت و 
معاشرت با مردم و ارتباط با فرهنگ ایرانی در طی چند سال» موجب نوشتن سفرنامه ای درباره اپران با نام «سه سال در 
ایران»(۴) گردید. 


وی در این سفرنامه به موضوعات مهمی چون آداب و سنت توده مردم» وضعیت فکری. اعتقادی و روابط اجتماعی آنان 


پرداخته و میان رفتار و آداب مردم اران و مردم اروپاء به ویژه فرانسه به مقایسه می پردازد. در بخشی از کتاب 
۳ 


. Joseph Arthur de 6001۳0636 )۱۸۱۶-۱۸۸۲ -\ 

Ville d Avray -Y 

۳- علی اکبر دهخدا» لغت نامه تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۰۱۲ ص ۱۹۳۴۰. 

۴- آدرس کتاب شناسی این کتاب عبارت است از: کنت دو گوبینی سه سال در ایران» ذبیح الله منصوری» انتشارات فرخی» 


به فرقه های مذهبی ایران از جمله شیخیه» بهائیت» زرتشتی» اهل الحق» علی اللهی و امشال آن و تبیین چگونگی و چرایی 
پیدایش این مذاهب و نگرش پاره ای از این مذاهب درباره منجی گرایی و مهدویت» اشاره می کند. از بررسی گزارش ها و 
سخنان گوبینو درباره فرقه های مذ کور استنباط می گردد که غالب فرقه های مذهبی در عصر قاجار دارای گرایش و رویکرد 
باطنی و تأویلی بودند و قابل توجه است که شرایط فرهنگی مذهبی و سیاسی ایران در دوره قاجار و پیش از آن به گونه ای 


بوده که بستره مناسبی برای گرایش عرفانی و تأویلی تلقی می شد و فرقه های مذ کور از این سنخ بوده اند. 
گوبینو علاوه بر سفرنامه مذ کور دارای تالیفات دیگری نیز هست که عبارتند از: 

. بررسی عدم تساوی نژادهای بشری (۱۸۵۴ع)؛ 

۲. رساله ای درباره خطوط میخی (۱۸۶۴م)؛ 

۳. مذاهب و عقاید فلسفی در آسیای میانه (۱۸۶۵م)؛ 

۴ تاریخ ایران بر طبق گفته مورخین خاور زمین؛ 

۵. افسانه های آسیایی.(۱) 

کوبینو در ایران 


گوبینو در کتاب «سه سال در ایران» که به مردم شناسی و رفتار شناسی مردم اران پرداخته» نکات مهمی را درباره دربار قاجاره 
روحانیت و فرقه های مذهبی این دوران از جمله بهائیت بیان می دارد آنگاه که او در ایران به سر می برد فرقه بهائیت در 


ایران پا گرفته بود» به طوری که فرقه مذ کور مورد توجه شرق شناسان و پژوهشگران غربی قرار گرفت. 
همانطور که پیش از این اشاره گردید» ادوارد 


ص :۲۰۷ 


نوشته» رجوع گردد. 


براون وقتی خواست درباره فرقه بهاثیت و بابیت» به ترجمه و تصحیح کتابی دسته اول و قابل اعتماد در این باره مبادرت ورزد» 
به دنبال کتاب نقطه الکاف. تالیف میرزا جان کاشانی می گشت؛ کتابی که توصیف آن را از دیگران شنیده بود. وی این اثر 
را که از برجسته ترین کتاب های موجود در آن وقت» در زمینه پیدایش بهائیت و چگونگی شکل گیری اختلاف میان مدعیان 
جانشینی علی محمد باب _ صبح ازل و بهاء الله _ بود» به طور اتفاقی در کتابخانه شخصی گوبینو یافته بود. این کتاب که به 
وسیله ادوارد براون تصحیح و چاپ شد. در واقع به وسیله گوبینو خربداری شده و به اروپا برده شده بود» کتابی که بهائیان 


تلاش می کردند تا آن را جمع آوری نموده و نابود کنند که سرانجام به وسیله گوبینو به دست ادوارد براون رسیده بود. 


کتاب نقطه الکاف به وسیله یکی از شاگردان علی محمد باب به نام میرزا جان کاشانی نوشته شده بود که خود جزء بیشت و 
هشت نفری بود که در سال ۱۲۶۸ شمسی. سه سال قبل از ورود گوبینو به ایران به وسیله ناصرالدین شاه قاجار اعدام شده بود. 
وی در این کتاب به مباحث و افکار فرقه بابیه پیش از به وجود آمدن انشعاب و اختلاف در ميان دو فرقه ازلی و بهائی پرداخته 
بود. از اینرو کتاب مذ کور دربردارنده تاریخ ظهور باب و وقایع هشت سال نخست از تاریخ بابیه می باشد که بعدها با مقدمه 


ای که ادوارد براون بر این کتاب نوشت» پرده از حیله گری میرزا حسینعلی نوری معروف به بهاء الله برداشت. 


کنت دو گوبینوه زمانی وزير مختار دولت فرانسه در ایران بود که مسأله بهائیت» بابیت و شیخیه در فضای فرهنگی و مذهبی 
ایران» مطرح شده بود و مورد توجه مردم» روحانیت» حکومت و شرق شناسان قرار گرفته بود. به همین جهت. در بخشی از 


کتاب «سه سال در ایران»» در بیش از سی صفحه درباره فرقه های منسوب به مهدویت 


ص :۲۰۸ 


همچون شیخیه» بابیه و بهائیت سخن گفته شده است و گوبینو علاوه بر فرقه بهائیت» افکار و اندیشه های زرتشتیان فرقه های 
صوفیه همچون علی اللهی» اهل الحق» شباهت میان اهل الحق و بهائیت و نگرش زرتشتیان درباره آمدن منجی را مورد توجه 


قرار می دهد.(۱). 


مان ودر کاب اسه نال فر اران چا رواو غالا به صورت کرارئی و راھ اس و گر آن ھ کل ماس او 
وقایع و بافت اجتماعی» سیاسی و مذهبی ایران در عصر قاجار سخن گفته است» به طوری که خواندن این کتاب برای شناخت 
وضعیت فرهنگی و مذهبی دوره قاجار بسیار قابل استفاده می باشد به خصوص که ماجراهای فکری و مذهبی ایران در این 
کتاب از چشم فردی غير ایرانی نگریسته شده است و او بر خلاف آثار نوشته شده به وسیله وفاداران به این مذاهب جدید 
التاسیس. بدون دلداد گی و اعتقاد به این فرقه ها به توصیف افکارشان پرداخته و به سنجش و مقایسه میان گروه ها و طبقه 


های اجتماعی و مذهبی ایران در عصر قاجار و گاه هم سنجش میان این دوران با دوره صفویه همت گمارده است.(۲) 
نگرش گوبینو پیرامون مذهب شیعه و شیخیه 
وی در بخشی از کتاب به افکار فرقه شیخیه اشاره می کند و به وجود آمدن این فرقه و دیگر فرقه ها یا مسلک های مذهبی در 


ایران را معلول رفتار علمای شیعه و روحانیت می داند. وی در این رابطه» وضعیت ایران و روحانیت را با انقلاب فرانسه» 


ص:۲۰۹ 


۱- علی اکبر دهخدا لغت نامه تصحیح محمد معين و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲ صص ۰ —= ۶۷ 

۲- علی اکبر دهخدا لغت نامه تصحیح محمد معين و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲۳ ص ۰۷۷ 


جریان روشنفکری موجود در فرانسه و شرایط موجود در عصر رنسانس میان کلیسا و دانشمندان» می کوشد تا وضعیت 
نابهنجار ايران و عامل تحقق یافتن فرقه های مذهبی و منسوب به امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف را ثمره و نتیجه 
چالش و نزاع میان روحانیت با این فرقه ها بداند. به نظر می رسد. او با این پیش فرض ذهنی که محصول اختلاف میان نهاد 
کلیسا و روشنفکری در عصر رنسانس است. رفتار روحانیت را عامل عمده تحقق این فرقه ها می داند» حال آنکه افکار 
مسلکی چون شیخیه و سپس بابیت. بهائیت و فرقه های صوفیه ريشه در اندیشه های اعتقادی و کلامی این فرقه ها دارد و 


در واقع گوبینو به گونه ای درباره فرقه های جدیدالتاسیس قاجار سخن می گوید که گویی» ایجاد این فرقه ها صرفاً معلول 
شرایط اجتماعی است. در حالی که افکار بزرگان شیخیه ريشه در نگرش اعتقادی و فکری آنها دارد و اگر گوبینو با آثار شیخ 
احمد احسائی» سید کاظم رشتی» سید محمد مشعشع و سپس با افکار علی محمد باب و شاگردانش آشنا می بود» هیچگاه 
رفتار علمای شیعه را دلیل تأسیس این فرقه ها نمی خواند. بلکه اندیشه های افرادی همچون شیخ احمد احسائی مبتنی بر 
مقدمات و مبانی ای است که می توان ريشه تاریخی آن مولفه ها را در افکار اشراقیون و بزرگان صوفیه پیش از او» چون 
شهاب الدین سهروردی» ابن عربی» حافظ رجب برسی و دیگران دید. به عنوان مثال اعتقاد شیخیه به عالم مثال و قائل شدن به 
جسم هورقلیایی برای امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف که ريشه در آثار سهروردی دارد. ربطی با این موضوع ندارد 
که تأسیس فرقه شیخیه بابیت و بهاثیت. معلول فساد روحانیت شیعه باشد و یا عقاید فرقه هایی همچون على اللهی و اهل الحق 
که درباره امام علی عليه السلام و شریعت. نگاه افراطی و غلوآمیز دارند و با فهم و تفسیر خاصی از آموزه های دینی و قرآن و 
قرائت خاصی از امامت ولایت و حکمت باطنی همراه است. هیچ ارتباطی با 


ص:۲۱۰ 


وضعیت اجتماعی و اخلاقی یک صنف نمی تواند داشته باشد. 


الگو و مدل گوبینو در تحلیل وضعیت مذاهب در عصر قاجار بر گرفته از مدل اروپایی در عصر رنسانس و متاثر از مذهب 
پروتستان و از شخصیت مارتین لوتر» کالون و اصحاب دائره المعارف فرانسه چون ولتر و روسو و دیگران می باشد. وی بدون 
آشنائی با ريشه های دیرینه افکار شیخیه و تصوف. یکی از علل تأسیس این فرقه ها در عصر قاجار را فضای اجتماعی و 
سیاسی این دوره می داند و همان تحلیل از اصحاب داثره المعارف و روشنفکران انقلاب فرانسه و مذهب پروتستان در هنگام 


تأسیس رنسانس را درباره ایران تعمیم می دهد(۱). 
نگرش گوبینو پیرامون مهدویت 


گوبینو در بیان اختلاف میان شیعه و شیخیه به موضوع زیستن امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف اشاره می کند و می 
گوید» شیعه حیات امام را در همین عالم مادی» با قالب جسمانی می داند اما بزرگان شیخیه چون شیخ احمد احسائی بر این 


باور هستند که امام با قالب روحانی و جسم مثالی زندگی می کند. وی در این باره می گوید: 


یکی از این مسلک های پنهانی» مسلک مذهبی شیخی است که شصت و با هفتاد سال قبل از این در شیراز به وجود آمد. 
شیخی ها که امروز شماره شان نسبتاً زیاد است» بر سر یک موضوع با شیعه های ایران اختلاف دارند و آن چگونگی زند گی 


امام دوازدهم یعنی مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف می باشد.(۲) 


ص۲۱۱ 


۱-« قبل از انقلاب کشیش های فرانسوی انواع فسق و فجور را مرتکب می شدند و به مبادی دیانت پایبند نبودند و روز به روز 
تنفر مردم از این طایفه زیاد تر می شد. نتبجه این رفتار کشیش ها همان شد که در تاریخ نوشته و بعد از انقلاب فرانسه مردم به 
طوری از روحانیون رمیدند و کناره گرفتند که مدت دو نسل به کلی نفوذ و حیثیات و حتی اسم این طایفه از بین رفت و وجود 
روحانیون حقیقی از قبیل اسقف « بین ونو» _ که در کتاب تیره بختان ویکتور ه وگو بدان اشاره شده _ نتوانست از اضمحلال 
این طبقه جلو گیری نماید» ( علی اکبر دهخدا؛ لغت نامه؛ تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی. چاپ دوم انتشارات 
دانشگاه تهران تهران» س ۰۱۳۷۷ ج ۱۲ ص ۷۷) 

۲-علی اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی. چاپ دوم. انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۰۱۲ ص ۷۷ 


سپس در بیان نگرش اختلافی مذهب شیخیه با شیعه درباره قالب جسمانی يا قالب مثالی (جسم هورقلیایی) امام مهدی عجل الله 
تعالی فرجه الشریف می گوید: 


شیعه ها می گویند امام دوازدهم زنده است و با قالب جسمانی خود مرور ایام می نماید...» ولی شیخی ها با این عقیده 
مخالف هستند و می گویند که امام دوازدهم» یعنی مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف با قالب جسمانی زنده نیست بلکه با 
قالب روحانی زنده می باشد... شیخی ها می گویند که روح امام دوازدهم قابل انتقال است و هم اکنون از بدن یک نفر به 
بدن دیگری منتقل می شود به این طریق که وقتی قالب جسمانی از بین رفت» روح آن امام به جای اینکه محو شود مکان 


دیگر؛ یعنی کالبد دیگری را برای خود انتخاب می نماید و به این طریق با مرور ایام زنده است.(۱) 


با آشنایی به اندیشه ها و مبانی کلامی شیخه و سپس فرقه های منسوب به مهدویت که پس از شبخیه آشکار شدند روشن 
می گردد که این مبنای اعتقادی و کلامی شیخیه (قالب غیر جسمانی امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ) تا چه حد بر 
ادعای مهدویت افرادی چون علی محمد باب حسینعلی بهاء صبح ازل و دیگر مدعیان مهدویت اثر نهاد و بسیاری از 
پژوهشگران در حوزه مهدویت معتقدند» افکار و ادعاهای بابیه و بهائیه نتیجه افکار شیخیه است و در واقع اعتقاد کلامی شیخه 
موجب گزافه گویی و به وجود آمدن فرقه های مذهبی پس از او شد و موجب شد تا بعضی مدعی شوند که جسم آنان محل 
فرود آمدن روح امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف می باشد. 


متأسفانه گوبینو به مانند شرق شناسانی چون هانری کربن» با تاریخ فلسفه و عرفان اسلامی آشنایی دقیق نداشت و با مبانی 
فکری خسروانی» نوافلاطونی» اشراقی و عرفانی فرقه های شیخیه» بابیه» بهائیت و سلسله های صوفیه آشنا نبود» به همین جهت 
در تحلیل افکار این فرقه هاء به عوامل اجتماعی» سیاسی و اخلاقی عصر قاجا اکتفا نمود. به عنوان مثال آنگاه که هانری 


ص: ۲۱۲ 


۱- علی اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲ ص ۰۷۸ 


کربن به بیان اختلاف يا توافق میان انديشه های شیعه امامیه با شیخیه و اسماعیلیه می پردازد» به ريشه های فکری و اعتقادی 
آنها توجه دارد و به این امر توجه می کند که قرائت آن فرقه ها از بحث عالم مثال» عالم هورقلیاء ولایت و امامت. تأویل 
باطنی از شریعت و اتال آن هاء از نکته های بسیار کلیدی در تحقق باقن تفاوت يا شباهت سان فرقه ها است. 


کربن اختلاف و شباهت میان امامیه با شیخیه و دیگر فرقه ها را به صورت سطحی به حد اختلاف های صنفی نزول نمی دهد و 
همچون گویینو احفلافات مذهبی را صرفاً به جهت کشمکش های اجتماعی و با نش های فرقه ای نمی داند» بلکه به دال 
بنیادهای فلسفی و کلامی مسأله است. او خوب می داند که اعتقادات شیخیه» ريشه های عمیق و بنیادی دارد و برخاسته از نگاه 
خاص تاسیس کنند گان این فرقه ها است. از اینرو هیچگاه بابیت و بهائیت را که تحت تاثیر افکار شیخیه هستند. هم سطح 
به اناف شوه و اه فراز کی دهد و در بان اغلات مان آمامهاو وه سا به دید گام خاش کی آن جا آشاره 
می کند. 


گوبینو پس از سخن گفتن درباره شیخیه و نگرش آن ها درباره جسم امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف» پیرامون 
مذهب زرتشتی ها در ایران و چگونگی کاسته شدن از تعداد آن ها و ضعیف شدن این مذهب در ايران سخن می 
گوید.(۱) او پس از آنکه درباره افکار زرتشتیان و حیات فکری و اجتماعیشان پس از ورود اسلام به ایران و مفهوم انتظار از 
دید گاه زرتشتیان سخن می گوید. اضافه می کند که آن ها نیز در انتظار آمدن فردی هستند تا مذهب زرتشتی را احیا کند و 


آن را به رونق و عظمت اولیه اش برساند: 


و آن را به 


۳۱۲ 


۱- علی اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲ ص ۸۷ ¬ .۷٩‏ 


عظمت روز اول برساند. در خصوص مبداً این شخص ... بعضی معتقد هستند که پشوتن بایستی از هندوستان بابد و عده دیگر 


مبدأً آن را باختر ایران می دانند و به هر حال یگانه امید زرتشتی ها به احراز عظمت دیرین همانا ظهور این شخص است.(۱) 


گوبینو با دیدن اختلاف میان فرقه های مذهبی ایران به نقل از چند مسافر اروپایی که به ايران سفر کرده بودند» می گوید بنا به 
نظر آنان الان به جهت اختلافات فرقه های مذهبی فرصت خوبی ایجاد شده تا دیانت مسیح وارد ایران شود و با استفاده از 
این اختلافات ترویج و تبلیغ گردد» اما گوبینو در جواب آن ها می افزاید» من معتقدم. محال است دیانت مسیحیت در ایران 
مستقر گردد(۲) زیرا ایرانی ها پذیرا نیستند. در واقع گوبینو مردم ایران را برخوردار از انسان شناسی خاصی می داند و بافت 
فرهنگی و مذهبی ایران را به گونه ای می بیند که نفوذ در آن و ایجاد تغییر مذهبی در افکارشان را به وسیله مسیحیان امری 


ناممکن می شمارد. از اینرو درباره ایرانی ها این چنین قضاوت می کند: 


از لحاظ مذهبی کشور ایران به منزله اقیانوس عمیقی است که شما هیچ پایه ثابتی نمی توانید در آن کار بگذارید» ولی در 
عوض تمام پایه هایی را که در آن کار گذارده اید» در خود فرو می برد بنا بر این باید این فکر را بیرون کرد که ایرانیان را 


مسیحی نمود.(۳) 
مقایسه ميان اهل الحق و بهائیت 
گوبینو زمانی در ايران می زیست که آغاز نزاع میان بابیان و بهائیان بود و سه سال از جریان 


ص۲۱۴ 


۱- على اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۱۲ ص ۸۵ 

۱-۲ در مسائل مذهبی ... ممکن است ایرانیانی یافت شوند که احیاناً مذهب مسیح را قبول نمایند ...» ولی من به روحیات این 
ملت آشنا شده ام؛ می دانم که هر گز یک ایرانی و خصوصا ایرانی شهرنشین باطنا مذهب مسیح را قبول نمی کند و در عین 
حال که خود را مسیحی معرف می نماید» ممکن است» دین دیگری داشته باشد» ( علی اکبر دهخداء لغت نامه تصحیح محمد 
معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س ۰۱۳۷۷ ج ۲ ص ۸۶ ) 

۳- علی اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲ صص ۸۷ ¬ ۸۶ 


قتل عام بیست و هشت نفر سران بابیه به وسیله ناصرالدین شاه گذشته بود. گوبینو همچون ادوارد براون این امر را دلیل بر 
پایداری و استقامت سران این فرقه در برابر حکومت قاجار تلقی می کرد به همین جهت. هر دوی آن وقایع نویسان تاریخ 
ایران» در صدد شناخت بیشتر اندیشه های فرقه باییت و بهائیت می شوند. البته زمانی که گوبینو کتاب سه سال در ایران را می 
نوشت» هنوز ادعاهای بهائیان از جمله ادعای مهدویت حسینعلی بهاء آشکار نشده بود از اینرو در کتابش به این امر اشاره نمی 
کند. 


وی در شناخت افکار بهائیت. آن را با فرقه اهل الحق مطابقت می دهد. وی درباره افکار و باورهای اهل الحق» بیان می دارد 
که آنان جماعتی هستند ظاهراً مسلمان که باطناً هیچ اعتقادی به مبانی و مبادی اسلام ندارند؛ مسلمانان را دشمن می دارند و به 
مسجد قدم نمی نهند. آنان بر خلاف مسلمانان عقیده به پاکی و پلیدی ندارند و همه چیز» حتی سگ و خوک را پاک می 
داننده شراب می نوشند و از نظر آنها معاشرت زنانشان با مردان بیگانه اشکال ندارد. سپس گوبینو اضافه می کند که مدتی 


است. در جنوب ایران مذهب جدیدی بروز نموده است که آن را اهل المعرفت یا اهل الطریقت و با بهائی می خوانند: 


مدت کمی است که در صفحات جنوب ایران مذهب جدیدی بروز کرده که پیروان آن به اسامی مختلف خود را اهل 


المعرفت و یا اهل الطریقت می خوانند و مردم آنان را به نام بهائی معروف نموده اند.(۱) 
به نظر گوبینو عقاید بهائیان بسیار شبیه اهل الحق است و حتی بهائیت را شعبه جدیدی از این مذهب می داند: 


من تصور می کنم که (بهائیت) شعبه جدیدی از مذهب اهل الحق است. زیرا از لحاظ عدم تمایز بین پاکی و پلیدی و تساوی 


افراد بشر و عدم 


ص: ۲۱۵ 


۱- علی اکبر دهخداء لغت نامه» تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۲ ص ۸٩‏ 


تمایز افراد از لحاظ مومن و کافر بودن کاملا شبیه به عقیده اهل الحق می باشد. این جماعت هم برای زوجات خود قائل به 
آزادی هستند و اگر زن های آن ها چادر په سر می کتند برای روپوشیدن از مسلمانان است و به طوری که می گویند در 


مجالس خودشان بدون حجاب می باشند.(۱) 


گوبینو در شباهت میان اهل الحق با بھائیان می گوید. بهائیان نیز نظیر طایفه اهل الحق به مساجد نمی روند و در مجالس 


خصوصی و دور از چشم اغیار به زن های خود اجازه می دهند که با مرد های بیگانه معاشرت نیز داشته باشند و سرانجام نتیجه 


ی کر 


حاصل این است که من در اصول عقیده تفاوتی بین بهائی ها و اهل الحق ندیدم» این است که تصور می کنم مذهب بهائی 
یک شعبه از مذهب اهل الحق باشد.(۲) 


به هر ترتیب تجربیات و شرح وقایع مذاهب ایرانی در عصر قاجار که به وسیله گوبینو در کتاب (سه سال در ایران) نقل شده 
برای پژوهش پیرامون وضعیت سیاسی» فرهنگی این مذاهب از جمله بابیت و بهائیت» بسیار مفید و ارزشمند است. وی نکته 
هایی را درباره شباهتهای این فرقه ها؛ چون شباهت میان اهل الحق و بهائثیت ذکر می کند که میتواند برای پژوهشگران در 


عرصه مهدویت. موضوعی تازه و قابل تامل باشد و بیانگر تاثیرپذیری کلامی فرقه ها از یکدیگر است. 


ص۲۱۶ 


۱-علی اکبر دهخداء لغت نامه تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» چاپ دوم انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ج ۱۲ .۸٩‏ 

۲-علی اکبر دهخداء لغت نامه تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی. چاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» س 
۷ ج ۱۲ ص ۹۰ 


دید گاه همیلتون کیب درباره شیعه و مهدویت 
اشار © 


ص:۲۱۷ 


مقدمه 

همیلتون الکساندر روسکین گیب(۱) (۱۹۷۵ _ ۱۸۹۵) از اسلام اسان زر کف غربی است که در سال ۱۸۹۵م /۱۲۷۳ ش» از 
پدر و مادری اسکاتلندی که در مصر سکونت داشتند به دنیا آمد. دو ساله بود که پدر وی وفات یافت و تحت سرپرستی 
مادرش قرار گرفت. در پنج سالگی برای تحصیل از مصر به اسکاتلند عزیمت نمود. اما گویی ولادت در سرزمین اسلامی و 
دلبرد گی های دوره کودکی» او را علاقه مند به فرهنگ اسلامی و ادبیات عرب نموده به طوری که این علاقه دوره کودکی 


سرتوشت یی پوه او را رقم زد و او تا پایان عمر به تحقیق و مطالعه درباره ادبیات عرب. تاریخ و تمدن اسلامی و 


رشته تحصیلی او زبان های لا-تینی و یونانی قدیم بود» ولی در زبان های فرانسوی» آلمانی و علوم طبیعی نیز آموزش کامل 
یافت. در سال ۰۱۹۱۲ وارد دانشگاه ادینبرا شد و در سال اول در رشته زبان های سامی» یعنی عبری و عربی و آرامی به تحصیل 
پرداخت. وی علاقه فراوانی به زبان عربی داشت و در سال ۱۹۱۹ در دانشکده مطالعات شرقی دانشگاه لندن وارد دوره فوق 


معروف گردید و پس از م رگک 
ص:۲۱۸ 


Hamilton A. R. Gibb -\ 
Thomas Arnold ۲ 


آرنولد» کرسی عربی به او تفویض گردید. از جمله فعالیت های علمی و پژوهشی وی می توان به ویراستاری داثره المعارف 
اسلام» استادی زبان عربی در دانشگاه های آکسفورد. لندن» هاروارد و ریاست م رکز مطالعات خاور میانه دانشگاه هاروارد 


اشاره نمود. همیلتون گیب به جهت فعالیت های علمیش از دولت انگلیس لقب «سره و از فرانسه نشان «لزبون دونور» گرفت. 
یکی از همکاران وی استاد ویلیام ر. پولک درباره وی می گوید: 


بر آنم که گیب را باید آخرین و بزر گترین شرق شناس راستین شمرد»(۱). 
تالیفات همیلتون کیب 


گیب دارای آ ار متعددی پیرامون تمدن و فرهنگ اسلامی است که پاره ای از آنها به فارسی نیز ترجمه شده است. از جمله 


این آثار عبارتند از: 

۱. اسلام» پررسی تاریخی؛(۲) 

۲. مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام؛(۳) 
۳. درآمدی بر ادبیات عرب؛(۴) 

۴ ادبیات شرح حال نویسی؛(۵) 

۵. تطور تاریخ نگاری در اسلام؛(۶) 
۶ فتوحات اعراب در آسیای میانه؛ 
۷ وقایع نامه جنگ های صلیبی؛ 

۸ گرایش های تازه در اسلام؛ 

٩‏ سفرنامه ابن بطوطه؛ 

۰ مطالعاتی درباره تمدن اسلام.(۷) 


ص:۲۱۹ 


۱- اسلام» بررسی تاریخی» ص "1 
۲- همیلتون گیب اسلام» بررسی تاریخی؛ منوچهر امیری» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران س ۱۳۶۷. 
۳- همیلتون کته مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام مهدی قائنی» انتشارات دارالفکر قم» س ۱۳۵۱ 


۴- همیلتون گیب» درآمدی بر ادبیات عرب» یعقوب آژنده امیر کي تهران» س ۱۳۶۲. 

۵ هاون کیت و دیگران: تاریخ نگاری در اسلام» یعقوب آژند» نشر گستره تهران» س ۱۳۶۱. 

۶ همیلتون گیب و دیگران تاریخ نگاری در اسلام» یعقوب آژنده نشر گستره تهران» س ۱۳۶۱. 

۷- در باره شرح حال و آثار همیلتون گیب به مقدمه کتاب: همیلتون گیب. اسلام» بررسی تاریخی» صص ۱۳ - ٩‏ رجوع 
شودکه به وسیله مترجم آن آقای منوچهر امیری نوشته شده است. همچنین به کتاب نقد آثار خاورشناسان, تالیف مصطفی 
حسینی طباطبایی» صص ۱۴۰ - ۰۱۳۴ رجوع گردد. در باره تالیفات همیلتون گیب یادنامه ای انگلیسی نیزبا عنوان ذیل وجود 
دارد: George Makdisi, Ed. Arabic and Islamic studies in Honor of Hamilton A. R. Gibb,‏ 
,„_eiden, E. J. Brill‏ . 


از جمله شاگردان همیلتون گیب در هاروارد سید حسین نصر بود و کتاب اخیر او با عنوان «قلب اسلام» که پس از بازدهم 
سپتامبر نوشته شده است. به همان سبک و روش نوشته شده که کتاب «اسلام» بررسی تاربخی) تالیف برجسته همیلتون گیب؛ 


نوشته شده است. نصر در این کتاب درباره استاد خود می گوید: 


در آغاز و انجام مطالعات مستشرقان درباره اسلامءاین پیش فرض ناگفته نهفته بود که اسلام نه یک وحی» بلکه تنها پدیده ای 
است که عاملی انسانی» آن را در موقعیت تاریخی خاصی به وجود آورده انتت: در میان این گروه همسرایان» صدای کسانی 
نظیر لویی ماسینیون» اچ. ای. آر. گیب هانری کربن و به دنبال آنها نسلی جدیدتر از محققان همدلشان چون آنه ماری 


شا تست انکفت مان است :1۱1 


نصر درباره استاد خویش می گوید: بعضی او را بز رگترین اسلام شناسی می دانند که در جهان انگلیسی زبان تا آن زمان 
وجود داشته است و او را منشاً ندوین و پژوهش های جدی و فراوان در زمینه اسلام شناسی و موجب تربیت یافتن عده ای از 


پژوهشگران در این عرصه می داند: 


گیب اسلام شناسی انگلیسی بود و بسیاری او را بزرگترین اسلام شناسی می دانستند که تا کنون جهان انگلیسی زبان به خود 
دیده است. او پس از شکست تهاجم انگلیس و فرانسه به کانال سوئز که با آن مخالف بود از آکسفورد به هاروارد آمد. 


زمانی که گیب به کمبریج آمد» تعدادی از دانشجویان دکتری اش و جمع دیگری را که گرد او بودند با خود آورد. 


ص:۲۲۰ 


۱- سید حسین نصر قلب اسلام» سید مصطفی شهر آیینی» ویراستار شهرام پاز و کی انتشارات حقیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص 
۳ 


به لطف گیب هاروارد بهترین برنامه مطالعات اسلامی در آمریکا را داشت و بسیاری از دانشجویان در سمینارهای او شر کت 


موی کد که ی از ایا مان سای هقی الات اسلا خد 


بعضی از شاگردان مشهور گیب که بعدها هر یک در زمینه پژوهش های اسلامی» صاحب نام و پرآوازه گشتند عبارتند از: 
لئورناردبیندر» ویلیام پالکك ایرا لاپیدوس, مالکوم گیر» روبرت حداد» استوارت کری ولش» صدرالدین آقاخان قیصر فرح 
مارشال هودمون, منوهیم میلسن» جیمز گویتزیکك» عبدالحی شابان یوسف ایبیش و سید حسین نصر.(1)البته تعداد کمی از 
این شاگردان در عرصه فلسفه و علوم اسلامی به پژوهش پرداختند و بیشتر آنان در زمینه تاریخ اسلام تخصص يافتند. دکتر 
نصر بر این باور است که وی بهترین گونه شرق شناسی غربی را نمودار ساخت و در این امر فردی کم نظیر بوده است.(۳) در 
واقع نصر در میان شرق شناسانی که با نگاهی منصفانه و با دلداد گی به تحقیق و پژوهش پرداخته اند پژوهشگرانی همچون 
همیلتون گیب را در کنار بزرگانی همچون هانری کربن و آنه ماری شیمل قرار می دهد که بیانگر اهمیتی است که این اسلام 


شناس غربی در نزد او داراست. 
اندیشه های همیلتون کیب در باره اسلام 
در میان تألیفات مذ کور از همیلتون گیب دو 


ص:۲۲۱ 


- سید حسین نصر در غربت غربی» ترجمه امیر ماژیار و ایر تصرف موسسه خدمات فرهنگی رسا تهران» س ۹۳۸۴ ص 
۴۳۸ 
۲- سید حسین اص در غربت غربی» ترجمه امیر ماژیار و امیر نصری» موسسه خدمات فرهنگی رسا هران س ۱۳۸۳ ص 
۴۳۸ 
۴ همچنین نصر در باره دانش گیب که به زبان عربی در زند گینامه شود نوشت چنین می گوید: «گیب در عربی کلاسیکك 
هم واقعاً استاد بود. پس از وقفه ای طولانی که از زمان کودکی من در یاد گیری عربی افتاده بود در هاروارد دوباره شروع به 
یادیگری عربی کردم. گیب سمینار پیشرفته ای در باره مقدمه ابن خلدون و شعر عربی داشت که شرکت در آن لذت بخش 
وها (سیک تین تصن دو غرست غرشیه ترجمه امیر غازبار و اسر تضری؛ موسبه خدمات فر گی رسا هراس ۱۳۸۳ صن 
۹ 


کتاب به اندیشه های شیعه و نگرش آن به امامت و مهدویت اشاره بیشتری دارد. از جمله آن دو کتاب «اسلام» بررسی 
تاریخی» است که از مهمترین آثار گیب در زمینه اسلام شناسی است. از مقدمه نه چندان روشن همیلتون گیب در کتاب 
«اسلام» بررسی تاریخی» استنباط می گردد که دانشگاه آ کسفورد تصمیم گرفته بود در زمینه اسلام» کتاب هایی را با عنوان 
«دین محمدی يا محمدی گری»(۱) منتشر سازد.(۲) از جمله مولفان این سلسله آثار می توان به دیگر شرق شناس برجسته 


ما رگولیوث اشاره نمود که او هم پیش از گیب ذیل عنوان «اسلام» کتابی نوشته بود. 


همیلتون گیب از جمله نویسند گان این سلسله آثار» نخستین بار ذیل عنوان اسلام یا محمدیت (سال ۱۹۱۱م /۱۲۸۹ش) و بار 
دوم» پس از گذشت سی و پنج سال از چاپ نخست. با عنوان اسلام» بررسی تاریخی (۱۹۴۶م /۱۳۲۴ ش) این اثر را منتشر 
ساخت. همانطور که گیب در مقدمه اشاره می کند» او پس از چند دهه به جهت تحولات فکری و روحی حاصل از گذشت 
زمان به تصحیح و تغییر مباحث کتاب می پردازد و در آن تغیبراتی اساسی ایجاد می کند. گیب معتقد است» در برابر دو دسته 
از محققان» دسته نخست اندیشمندان مسلمانی که برای دفاع از حریم فکری و اعتقادی اسلام می کوشند و دسته دوم شرق 
شناسانی که با غرض ورزی و موضع برتر به اسلام خرده می گیرند» تلاش نموده تا با نگاهی منصفانه و همدلانه به توصیف 


اسلام فرقه های اسلامی» شیوه ها و روش های 
ص۲۲۲ 


.Mohammedanism -۱‏ 
۲- همیلتون گیب کاربرد لفظ 10۸3۱۳803۸15۳ به معنای محمدی گری با محمدیت را برای اسلام نادرست می 
داند و در کتاب خود می گوید: مسلمانان امروزی از اصطلاحات محمدی 110۸37۱۳۱803۸ و محمدیگری 
۵ بیزارند» زیرا این الفاظ از نظر آنان به معنی پرستش محمد است» همچنان که مسیحی و مسیحیت 
دلالت بر پرستش مسیح دارد. شاید امروز هیچ فرد آگاهی با عقیده نیاکان ما در قرون وسطی موافق نباشد که می پنداشتند 
ترکان و کافران ماحومت 118۸0۳6 (محمد) را به شکل بتی می پرستند؛ چه این اشتباهی است مضاعف. زیرا در نظر 


موجود در تمدن اسلامی و وضعیت اسلام در دوره معاصر بپردازد.(۱) وی طبق نگرش بعضی از اندیشمندان نسبت به دیگر 


شرق شناسان می تر استء اما بانط می رسد ار هم از لفزش ها مصوخ ها است: 
دیدگاه همیلتون گیب در باره امامت از منظر شيعه 


از نظر گیب شیعیان برای امامان حق تفسیر سری قر آن (تأویل) قائلند و معتقدند که معتبرترین مرجع اعتقادات شیعه» امامان 


می باشند. وی در توصیف شیعه می گوید: 


هستند» خوی و منشی فوق بشری حاصل می کنند.(۳) 


او این فکر را تحت تاثیر حکمت های کهن بابلی می داند» مبنی بر اينکه نور الهی در وجود ائمه تجسم یافته است. گیب در 
توضیح تفکر شیعه به شیعه غالی و افراطی نظر دارد و با توجه به نگرش آنان شیعه را تفسیر می کند. وی می گوید: 


این مطلب (نگرش شیعه درباره امام) مطابق فلسفه نور از حکمت های کهن بابلی به وسیله آیینی بیان می شود که به موجب 
تجسم خود خدا دانستند.(۲). 


از نظر گیب عمده احادیث درباره فرقه های 


۲۲۱ 


۱-وی در این باره می گوید: ... نوشته های کسانی ... که چشم دلشان را عقیده به اينکه اسلام مذهبی است. دون مرتبه 
مذهب خودشان؛ تیره و تار کرده است. اگر این نظر حاصل صدق و صفای مذهبی باشد باز غالباً شایسته احترام است. این 
موضوع در باره نوشته های غالب مبلغان (میسیونرها) صادق است و این عین بی انصافی است که پیشرفت هایی را که در 
سالیان اخیر در میان مبلغان مسیحی حاصل شده است و در نتیجه آنان بر خلاف سابق» به جای مطالعه خام و خشن اصول 
ظاهری» با همدردی و همدلی در عمق تجارب مذهبی مسلمانان فرو رفته اند نادیده بگیریم. با این همه عامل پیشداوری در 
طرز تفکر ایشان نسبت به اسلام امری است ذاتی که در ارزیابی هر یک از نوشته های ایشان باید آن را به حساب آوریم ( 
اسلام؛ بررسی تاریخی؛ صص ۱۷ - ۱۶). 

۲- اسلام؛ بررسی تاریخی؛ ص ۱۴۱. 


۳- اسلام» بررسی تاریخی» ص ۴١‏ 


مختلف سده های اول و دوم را می توان در مجموعه های حدیثی ای که از اعتبار و شهرت کمتری برخوردار هستند» یافت. بنا 
به نظر او روش های حدیث شناسی نخستین حدیث شناسان» این امکان را به آنها داده تا غالب احادیث تبلیغاتی قرن اول و 
تمام احادیث قرن دوم به ویژه آن دسته از احادیث را که درباره اعتقادات شیعه» سخنان حاکمان بنی عباس و پیشگویی های 


عصر ظهور است. مردود اعلام کند. او در این باره می گوید: 


قسمت عمده احادیث مربوط به فرقه های مختلف سده های اول و دوم را فقط می توان در مجموعه هایی که کمتر اعتبار و 
اشتهار دارند» سراغ کرد. قضاوت ها و ضابطه های نخستین محدثان... توانسته است غالب احادیث تبلیغاتی قرن اول و تمام 
حدیث های مربوط به سده دوم را نظیر آنهایی که موید عقاید شیعه یا دعاوی بنی عباس یا پیشگویی درباره ظهور مهدی(۱) 
عليه السلام است» طرد کند.(۲) 


وی معتقد است آثار و منابع شیعه در قرن دوم تدوین یافته است و در این باره می گوید: 


شیعه در سده بعدی کتب و مراجع خاص خود را فراهم آوردند و به رد احادیث سنیان پرداختند و تنها صحت احادیث مروی 
از على عليه السلام و ائمه علیهم السلام را اعلام کردند.(۳) 


همچنین در توضیح و تعریف شیعه امامیه می گوید: 


به دوازده امام اند که آخرین ایشان محمد المنتظر (مورد انتظار) در حدود سال ۸۷۳ م /۰۲۶۰. ق غایب شد و هنوز منتظر 
ظهور وی اند.(۴) 


ص۲۲۴ 


۱- به نظر می رسدء‌همیلتون گیب در باره ضعیف بودن احادیث پیرامون علائم و پیشگویی های عصر ظهور همچون بعضی از 
بزرگان اهل سنت سخن گفته است. به عنوان مثال احمدین حنبل در این باره می گوید: در سه مورد احادیث ضعیف فراوانی 
می توان یافت» ثواب سوره های قرآن» مغازی (جنگ ها) پیامبر و پیشگویی های ظهور. 

۲- اسلام؛ بررسی تاریخی؛ ص ۱۰۴. 

۳- اسلام؛ بررسی تاریخی؛ ص ۱۱۵. 


۴- اسلام» بررسی تاریخی» ص 539 


وی این نظر را که بعضی معتقدند ایران وطن اصلی تشیع است. قبول ندارد و معتقد است زرتشتیانی که در ابتدا اسلام آوردند 


ست مھت تابن فش و ا ند هب شه کاک داتفه 


این نظری که هنوز زیاده رایج است و به موجب آن ایران وطن اصلی تشیع است» پاک بی بنیاد است و این نکته توجه کردنی 


وی میان تفکر شیعه و مذاهب ایران باستان همچون مذهب مانی و به طور کل عرفان شرقی قبل از مسیح (گنوسی) همخوانی 
قائل است و معتقد است. اندیشه های مذهب شیعه» تحت ویژ گی های تفکر گنوسی قرار داشته است. وی در این باره می 


گوید: 


صفات امامان به اصطلاح گنوسی به آل رسول از طریق على علیه السلام و فاطمه علیها السلام دختر پیامبر انتقال یافته بود و 


اعتقادات گنوسی به عنوان قانون اساسی مذهبی فرقه شيعه اختیار شده بود.(۲) 


گیب در بخش تصوف. آنگاه که درباره صوفیان زاهد» سخن می گوید. درباره طبقه ای از صوفیان معروف به واعظان که 
مبلغان راستین اسلام به شمار می رفتند» سخن می گوید. وی خاطر نشان می کند که واعظان به عنوان مبلغ و قصاص (قصه 
گویان) به بیان افسانه های باستانی تازیان نصرانیان» زرتشتیان و بودائیان می پرداختند و این داستان ها را از انجیل» تورات و 
به ویژه از مسیحیت و آیین گنوسی اقتباس می نمودند و سپس این داستان ها را در قالب اسلامی می ريختند. او معتقد است» 
این قصه گویان میان عقیده مسیحیان درباره ظهور دوم مسیح» با اعتقاد به ظهور امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف پیوند 


ایجاد می نمودند و به صورت داستان برای مردم 


ص: ۲۲۵ 


۱- اسلا بررسی تاریخی» ص ۱۳۰ 


۲- اسلام» بررسی تاریخی»› ص ۴۲ 


نقل می کردند: 


آنان (قصه گویان) اذهان شنوند گان خود را با موادی مأخوذ از منابع نامتجانس و ناجور می انباشتند» همچون افسانه های 
فرهنگ و افسانه ها... و اینها را در شکل و قالب مواعظ و تفاسیر قرآنی عرضه می کردند در ميان این انبوه مواده دو منبع یعنی 
مسیحیت و آئین گنوسی بیش از همه خودنمایی می کنند» اما سهم این دو را در یک قالب اسلامی می ریختند... در میان این 
پیوند های مهمی که به شجره اسلام زده اند» تبدیل شکل عقیدتی ظهور دوم مسیح است به صورت اعتقاد به ظهور مهدی 


(کسی که به راه راست هدایت شده) که حضرتش به مدد انقلابی الهی» پیروزی نهایی را نصیب اسلام خواهد کرد. 


البته به نظر می رسد سخنان گیب در اینجا بسیار مبهم و دو پهلو است. زیرا مشخص نیست که آیا گیب در صدد اثبات این امر 
است که اصل اعتقاد به مهدویت در میان مسلمانان از اعتقادات مسیحیان ناشی شده است و مسلمانان این موضوع را از 
مسیحیت اقتباس نموده اند یا اینکه منظور این است که قصه گویان این داستان ها را با یکدیگر می آمیختند و میان داستان 
های موجود در ادیان با مضامین اسلامی» گره زده و قرینه سازی می نمودند. البته سخنان بعدی او تا حدی حاکی از این است 
که وی با نظر اول موافق است و بر این باور است که مسلمانان با متصوفه این اعتقادات را از مسیحیان اخذ نموده اند زیرا او 
در ادامه می گوید تفکر مسلمانان درباره حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم و احترامی که برای او قائل بودند. تحت 


تاثیر اندیشه های نصرانیان درباره حضرت عیسی عليه السلام قرار گرفته است: 


در رآس تکریم و تعظیمی که مومنان برای شخصیت محمد صلی الله علیه و آله و سلم قائل بودند پاره ای از اندیشه های 


نصرانی مربوط به شخص عیسی قرار گرفت. بسیاری از معجزه ها و سخنان مذ کور در انجیل های چهارگانه و 


ص: ۲۲۶ 


افسانه هایی که کلیسای شرقی هاله ای از آنها بر گرد شخصیت بنیانگذار دین رسم کرده بود به حضرت محمد صلی الله عليه و 
آله و سلم انتقال یافت.(۱) 


وی هم چنین می افزاید که تصوف آغازین به وسیله شيعه به وجود آمده و شیعه را دلیل به وجود آمدن تصوف می داند. او 
اعتقاد اولیای تصوف مبنی بر اتصالشان به پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و علی علیه السلام را دلیل بر این همبستگی می 


داند و بیان می دارد: 


درباره روابط صوفیه با شيعه نشانه های قوی در دست داریم که ارتباط اصلی آنها را با تشیع آغازین نشان می دهد. هم با 
توجه به این حقیقت که سلسله معنوی اولیای تصوف به قدیمترین شخصیت های شیعه نظیر سلمان فارسی منتهی می شود و هم 
از جهت اینکه این سلسله ها از سلمان به امام علی عليه السلام و خود پیغمبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم متصل می 
گردد.(۲) 


گیب میان دانش گنوسی و درک معنوی و باطنی در تصوف همخوانی ایجاد می کند و معتقد است. مذهب گنوسی نیز 
همچون تصوف که دانش معنوی را از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم و علی عليه السلام اقتباس نموده اند به دانش 


سری قائل هستند. 


دای گوس نا هر کے رار سی ایب فاق سل له تیوک مره از آ و انی سر کات می کرد کا مسر 
صلی الله علیه و آله و سلم به علی علیه السلام فاش کرده است.(۳) 


همیلتون گیب» شیعه آغازین را دلیل به وجود آمدن تصوف می داند» اما مخالفان با فکر او بر این باورند که نگاه به عصر امام 
باقر عليه السلام و امام صادق عليه السلام و مخالفت آن امامان با روحیه تصوف گرایی» حاکی از این است که مذهب شیعه 
اولیه» نمی توانسته است عامل تحقق یابی تصوف باشد. با توجه به اینکه حاکمان بنی عباس می خواستند در برابر عقاید 


اسلامی و روحیه ظلم ستیزی و حساسیت سیاسی علویان یا شیعیان 
ص۳۳۷ 
۱- اسلا بررسی تاربخی» ص ۳۸ 


۲- اسلام» بررسی تاریخی» ص ۷۵ 


۳- اسلام» بررسی تاریخی»› ص ۷۵ 


جایگزینی بيابند» در عقاید به سوی ترجمه آثار فلسفی یونان پیش رفتند و در عرصه سیاسی نیز به تایید و ترویج روحیه انزوا 
طلبانه و درون گرایانه تصوف پرداختند و آن را در راستای سیاست های خود می دیدند. از طرف دیگر علاوه بر اينکه روحیه 
عرفانی تا حدی برخواسته از عوامل روان شناختی و ب رگرفته از عناصر درون دینی است. اما وجود پاره ای از عوامل تاریخی و 
محیطی نیز در این امر بی دخالت نبوده است. از جمله اینکه همجواری میان تمدن اسلامی با تمدن های ايران و هند و تعامل 
میان مسلمانان با پیروان مذاهب هندویی بودایی» گنوسی» مسیحی و امثال آن می توانسته در تاثیر پذیری تصوف از رویکرد 
عرفانی این مذاهب دخیل بوده باشد. بنا بر این با وجود آنکه می توان برای آغاز پیدایش تصوف. دلایل روان شناختی» 
نب ۵ ی وهی E‏ ی ها سای و دا ات کی ی ها کت ا 


زیستند» نمی توان بر این آمر تاییدی یافت. 


از دید گاه این طیف وجود پاره ای از سخنان حکمی و معنوی در سخنان پیشوایان دینی» نمی تواند دلیل بر تاسیس تصوف. به 
عنوان یک نهاد و طبقه اجتماعی از جانب امامان باشد. بلکه قرابت و شباهت میان سخنان معنوی و حکمی امامان با تصوف» 
بزر گترین عامل این برداشت گردیده است و برخلاف نگرش پاره ای از اندیشمندان و مورخان همچون مصطفی شیبی و یا 
همیلتون گیب پیشوایان شیعه را موسس تصوف نمی دانند و میان اخلاق و حکمت شیعی که پیشوایان شيعه مروج آن بوده 


اند با تصوف 7 در روش و غایت - فاصله قائل هستند. 


گیب در بخش پایانی کتاب» قسمتی را با عنوان «اسلام در جهان نو) بیان می کند و در آن به بعضی از رخدادهای مذهبی 


معاصر» جریانات روشنفکری و توصیف فرقه هایی که در قرن نوزدهم تأسیس شده اند» می پردازد. از جمله اینکه به 


ص :۲۲۸ 


فرقه شیخیه اشاره می کند و آن را فرقه ای به وجود آمده از بطن شیعه می داند. او به اشتباه موسس آن را سید علی محمد 


باب می خواند و در بیان اینکه چرا علی محمد باب خود را باب خواند» می گوید: 


وی خود را به نام رمزی (باب)» (در» دروازه) می خواند؛ بنا به این ادعا که حقیقت الهی به توسط این (در) شناخته شده است 


ویس از طغیان پیروانش وی به سال ۱/۸۵۰ ۰۸ ه.ق اعدام شد.(۱) 


سپس به دو شاخه از فرقه هایی که پس از فرقه بابیه انشعاب یافتند. از جمله فرقه بهائیت. اشاره می کند و در این باره می 


گوید: 


فرقه بابیه پس از مرگ باب به دو شاخه تقسیم شد. اکثریت بابی ها از مربد او میرزا حسینعلی معروف به بهاء الله (۱۸۱۷ - 
۱۸۹۲ ۰ _ ۱۳۱۰ ۰. ق) پیروی کردند که آن را به نام خود نسبت داد و بهاثیت خواند. بهائیت که اکنون قطعاً خارج از 
مرز اسلام قرار دارد» کامیابی های مختصری در ایران و ایالات متحده داشته است و مرکز آن در حیفا واقع در فلسطین 
اش 0۲ 


سیاست و مهدویت در تفکر همیلتون گیب 
دومین کتاب مهم همیلتون گیب درباره اسلام» کتاب «مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام» است. این کتاب درباره نگرش 
سیاسی اسلام تفاوتش با نگرش مسیحیان و آراء شیعه و سنی درباره مسئله خلافت و حکومت است. از آنجایی که در بخش 


هایی از این کتاب پیرامون نگرش سیاسی شیعه و وظیفه مردم در امر حکومت در عصر غیبت امام عصر عجل الله تعالی فرجه 
الشریف سخن گفته شده است. کتابی بسیار مفید و حائز اهمیت است که خواندن آن را به کسانی که در عرصه تثوری های 


حکومت دینی و نگرش فریقین پیرامون نظریه های سیاسی» پژوهش می کنند» توصیه می کنیم. 


وی در ابتدای کتاب بیان می کند که نسبت دين و 
ص:۲۲۹ 


۱- اسلا بررسی تاریخی» ص ۱-۶ 


۲- اسلام» بررسی تاریخی» ص ۶ 


سیاست در اسلام با نسبت آن دو در مسیحیت متفاوت است. به طوری که نباید این دو دین را در عرصه نظریه های سیاسی با 
یکدیگر سنجید. وی در این باره استدلال می کند که دین مسیحیت در زمانی که تأسیس گردید» در درون و متن یک نظام و 
حکومت سیاسی تجلی نمود. اما اسلام زمانی که تأسیس شد سازمان سیاسی را هم بنیان گذارد و خود تشکیل دهنده یک 
حکومت سیاسی نیز بود. او در این باره به ريشه شناسی کلمه ملت(۱) می پردازد و می گوید: کلمه ملت در غرب به معنای 
مردم است» زیرا آنچه که در غرب اهمیت دارد» ملت و قراردادهای اجتماعی است» درحالی که کلمه ملت در فرهنگ اسلامی 
به معنای دین و آیین است. زیرا آنچه که مردم و جامعه را در فرهنگ اسلامی با یکدیگر مرتبط ساخته و اهمیت دارد آیین و 
شریعت است و مسلمانان در برابر کلمه ملت به معنای مردم از کلمه قوم استفاده می کنند. وی حتی اختلاف عقاید را در صدر 


اسلام مبتنی بر ريشه های سیاسی می داند و در این باره چنین می گوید: 


اسلام در دنیایی که خود سازمان سیاسی اش را پایه گذاری کرده است» نشو و نمانموده است» اختلادف عفاید در اوایل 
اسلام جنبه های سیاسی داشته است» نه جنبه مذهبی. همگامی مردم مسلمان و مساعدت با سران سیاسی خود با قبول الزاماتی 
جهت توسعه حکومت سیاسی در آن طرف مرزهای اسلام و در اثر اختلافاتی که با دنیای بیرون از خود دیده» دامنه بیشتری 
یافته است ... سده های نخستین اسلام پر است از اختلافات ناشی از این مسائل و برخورد سنت های مختلف اجتماعی و سیاسی 


و اقتصادی با حقایق مسلم و مسائل ثابت و تغییرناپذیر اسلامی.(۲) 


گیب معتقد است در اسلام تتوری سیاسی مطرح نشده است» به علاوه در هیچیکک از دو مذهب. اعم از اهل سنت و شیعه 
توصیه به مخالفت با حاکمان وقت نشده است. وی در تحلیل این مسئله 


ص: ۲۲۰ 


nation -۱ 


۲- همیلتون گیب» مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام» مهدی قائنی» دارالفکر قم» س ۲۱ صص ۸ .V—‏ 


معتقد است. سنی مذهبان فاصله میان مردم با حکومت را از راه تسامح و بلکه اطاعت از حاکمان پر می کنند و از دید گاه 
آنان» حاکمان حافظ منافع مردم به وجود آورنده امنیت و مجری احکام دینی هستند. اما شیعه نیز به جهت اینکه حکومت را 
متعلق به امام معصوم می داند. از اینرو در عصر غیبت حضرت ولی عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف» به تبعیت از حکومت 
های وقت. سا زگاری و عدم مخالفت با حاکمان را توصیه می کند. طبق نظر او با وجود دو تفکر و مبنای متفاوت اعتقادی در 
شيعه و سنی. اما نتیجه این دو فکر که همان اطاعت و پیروی از حکومت وقت است. یکسان به نظر می رسد. وی در این باره 


می گوید: 


این شکاف میان دولت و مردم» از طرف سنی مذهبان از راه مسامحه و چشم پوشی مشروطی که در خلال تاریخ صورت 
گرفته» پر شده است و از طرف مردم شیعه از راه تبعیت از حکومت های وقت تا ظهور مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف 
موعود پر شده است. ولی در عمل هر دو فرقه به یک نتیجه رسیده اند. وظیفه اصلی دولت معلوم و روشن است» حفظ و 
نگهداری سرزمین اسلامی و حمایت دستگاه های مذهبی جامعه و احترام اصول کلی اعمال و رفتار مسلمانان و اينکه هیچ 


مجازات و تحمیلات بیش از آنچه برای سیاست و حکومت خود ضروری می دانده بر مردم تحمیل نکند.(۱) 


است و وظیفه شرعی آنها این است که کارهای خویش را په درستی انجام دهند از حاکمان اطاعت کنند و با آنها مخالفت 
نورزند» مگر اینکه دین مردم در خطر باشد که در این صورت می توانند با رهبری مخصوص, در برابر حاکم 
بایستند»(۲) همانطور که 


3۳ ۱ 


۱- همیلتون گیب مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام» مهدی قائنی» دارالفکر» قم س ۰۱۳۵۱ صص ۳۸ - ۳۷. 

۲-وی در این باره می گوید: « همه مقامات قضایی و مدنی از طبقه حاکمه منشعب شده و به میل آن ها تغییر و تبدیل پیدا می 
کنند. وظیفه عرفی مردم اطاعت است و وظیفه شرعی آن ها را ملزم می کند که در محیط کار خود درستی و صحت عمل را 
در نظر داشته باشند و فقط هنگامی که دین مردم در خطر باشد» می توانند به رهبری مخصوصی متوسل به زور شوند» ( دين و 


سیاست در اسلام و مسیحیت» ص ۳۸ 


حاکمان نیز باید به امور و تکالیف دینی احترام بگذارند. 


از نظر او فرق مسلمانان و مسیحیان این است که در جوامع غربی و مسیحی» ارتباط و همبستگی مسیحیان با یکدیگر بر اساس 
قراردادهای اجتماعی و پیمان های عرفی است که با یکدیگر توافق نموده اند اما همبستگی مسلمان هاء همبستگی طبیعی 
طایفگی و خانواد گی بوده است» به علاوه در جوامع مسیحی چون میان سیاست و دين فاصله وجود دارد» از اینرو گاه در یک 
کشور غربی» در چند منطقه از یک کشور» بر حسب قرارداد ممکن است چند حکم و قانون متفاوت وجود داشته باشد؛ به 
عنوان مثال در یک منطقه طلاق جایز باشد و در منطقه دیگر ممنوع باشد. اما به جهت اینکه مسلمانان تابع شریعت و قوانین 
اسلامی هستند و طلاق در اسلام ممنوع اعلام نشده است» از اینرو بر خلاف یک کشور غربی» امکان ندارد که در یک منطقه 
اسلامی» طلانق ممنوع و در منطقه دیگر مجاز باشد. بلکه در همه جای کشور اسلامیء احکام و قوانین از وحدت و یکسانی 
برخوردار است. 

او در توضیح نظر بعضی از اندیشمندان اسلامی معتقد است. تفکر اسلامی بسیار نزدیک به یک سازمان و حکومت 
دمکراتیک است که مردم باید به وظایف و تکالیف فردی و اجتماعی خود جامه عمل بپوشانند و حاکمان هم حقوق توده 
مردم را ایفا کنند. او در بخش هفتم از کتاب اینچنین می گوید: 

قوانین اسلامی» روابط حکام و مردم را تابع اصول کلی و عمومی رفتار و اعمال اجتماعی همه مسلمانان قرار داده است هم 
چنانکه تعهدات مالیاتی مردم را نسبت به دولت تحت قوانین و مقررات صدقات می شناسدء خارج از این تعریفات کلی» در 


اسلام هیچگونه نظریه سیاسیء یعنی هیچگونه بحثی در مورد وسائل و اسبابی که آرمان ها و 


ص۲۳۲ 


هدف های اسلامی را تأمین کند» نشده است.(۱) 


گیب معتقد است. هیچگاه در تفکر اسلامی به مردم توصیه نشده است که در فعالیت های سیاسی و حکومتی» شر کت فعال 
داشته باشند» بلکه پاره ای از رهبران مذهبی اگر هم گاهی در طول تاریخ وارد عرصه سیاست شده اند با تردید و دو دلی این 
کار را انجام داده اند.(۲)از نظر او دلیل کنار آمدن عالمان مذهبی با حاکمان صرفاً حفظ منافع دین است. و رهبران مذهبی 
چون خطر وحدت میان مذهب با حکومت های سیاسی را می دانستند» از اینرو برای حفظ کیان دین» ارتباط خود را با سیاست 


کک 


در تحلیل سخنان مذ کور لازم به ذکر است که دید گاه سیاسی فریقین» ریشه در دید گاه کلامی آنها دارد که همیلتون 
گیب در بعضی از موارد؛ بدون توجه به این اختلاف کلامی» میان رویه و شیوه سیاسی شیعه و اهل سنت» یکسان به داوری می 
پردازد و میان آن دو مذهب تفکیک نمی کند. بنا به تفکر کلامی اهل سنت اعتقاد بر این است که پس از وفات نبی اکرم 
صلی الله علیه و آله و سلم جامعه اسلامی وارد دوره حکومت دینی شده است و پس از پیامبر» کسی برخوردار از مشروعیت 
آسمانی» حق قانون گذاری در شریعت و دارای منصب نبوی نیست. از اینرو جانشینی پیامبر را نوعی زعامت و خلافت سیاسی 


صرف می دانند. این نگرش کلامی در عرصه فلسفه سیاسی تا به امروز متداول ترین و رایج ترین 


ص:۲۳۳ 


۱- همیلتون گیب مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام» مهدی قائنی» دارالفکر» قم س ۰۱۳۵۱ صص ۲۷ - ۳۶. 

۲-وی می گوید: ۱ در تاریخ هیچگاه از افراد مردم یا سازمان های متشکلی از مردم» خواسته نشده است که در مسئولیت های 
سیاسی حکومت شرکت موثر داشته باشند. حتی پاره ای از رهبران مذهبی؛ چنانکه دیده شده است» خواه ناخواه و با شک و 
تردید» عملا وارد امور سیاسی شده اند»(دین و سیاست در اسلام و مسیحیت» ص ۳۸). 

۳-وی می گوید: « رهبران مذهبی به زودی خطر یکی شدن مذهب و حکومت های سیاسی را دریافتند. با احساس ضرورتی 
که در حفظ فضائل و معیارهای مذهبی اسلام داشتند» نتایج سیاسی امور را کنار گذارده ارتباط خود را با سیاست کم کرده و 
به جای آنکه برای هدفی که به آن دسترسی نیست بکوشنده آن هدفی که تازه اگر به آن دسترسی هم باشد به هر صورت 
یک امپراطوری نیمه اسلامی جهانی خواهد بود» همه سعی خود را در این به کار بردند که در جامعه اسلامی یک شعور 


مذهبی مشترکی را توسعه دهند» (دین و سیاست در اسلام و مسیحیت» صص - ۲۹ ۲۸ . 


نظریه در میان عالمان دینی اهل سنت تلقی می گردد. از اینرو اهل سنت اطاعت از حکومت سیاسی وقت را لازم می بینند و 
حق مشروعیت را برای حاکمان قائل هستند» اما شيعه به جهت اعتقاد به ظهور امام معصوم و عدم مشروعیت برای حاکمان در 
عصر غیبت. اگر هم نسبت به حاکمان نرمش نشان می دادند از روی اضطرار و شرایط دوران بوده است و از نظر آنان 
تکوم یت ها ا مر نان ی ا ایس اه بط ی و مان ها و کب را رهش ار ره 


اساس تفکر اهل سنت بیان شده و تفاوت نگرش سیاسی اهل سنت با اندیشه سیاسی شیعه مورد توجه او نبوده است. 


عالمان شیعه به جهت اعتقاد به مسأله امامت و اینکه امامت را منصبی آسمانی و اعطایی (منصوص) می دانند» درباره خلافت 
پس از پیامبر» نگرش دیگری را اتخاذ نموده اند. از دید گاه شیعه امامیه» امامان دوازده گانه یکی پس از دیگری بنا به حق 
امامتی که خداوند به آنها اعطا نموده است. دارای حق خلافت می باشند و آنان شایسته ترین افراد برای خلافت می باشند از 
اینرو چون پس از غیبت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در انتظار ظهور وی هستند» حق خلافت و رهبری سیاسی را 
برایش محفوظ می دانند. این اعتقاد کلامی در میان عالمان شیعه موجب شد تا این پرسش در میان آن ها مطرح شود که در 
عصر غیبت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف وضعیت حکومت و رهبری اجتماعی و سیاسی جامعه دینی چگونه 


خواهد بود؟ و چه کسانی در این امر دارای مشروعیت و حق حکومت هستند؟ 


با توجه به اینکه شیعیان پس از غیبت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در انتظار ظهور ایشان بوده و خلافت و رهبری 
سیاسی را حق انحصاری ایشان می دانستند» به طور طبیعی درباره خلافت و زعامت سیاسی حاکمان در طی قرون نیز نظر 


مساعدی نداشته» حق حکومت را برای آنها عاریه ای و موقتی دانسته و 


ص۲۳۴ 


مشروعیت دینی برای آنان قائل نبوده اند.(۱) به همین جهت شیعیان ترجیح می دادند تا در رابطه با حکومت های وقت» کج 
دار و مریز رفتار کنند تا ظهور امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف تحقق یابد و از طرف دیگر عالمان دینی هم» چون 
این منصب را از آن امام می دانستند» ترجیح می دادند تا در امر حکومت دخالت نکنند» اگر هم گاهی به دربار و حکومت 
نزدیک می شدند صرفاً به این جهت بود که بتوانند از این راه به تصحیح حاکمان احقاق حق توده مردم و به حفظ کیان دين 
پپردازند که مطالعه عصر صفویه و قاجار خود موید این نگرش می باشد. مردم از حاکمان انتظار داشتند تا به اجرای قوانین و 
احکام دین بپردازند و هم چنین خود را ملزم به مخالفت با حاکمان نمی دیدند» به طوری که پاره ای از عالمان شیعه نیز حتی 


قیام بالسیف و جنگ و ستیز برای د گر گونی حکومت وقت را برای خود مشروع نمی دانستند. 


حق انحصاری خلافت برای امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف از دید گاه شیعه و هم چنین وجود بعضی از روایات در 
منابع اهل سنت. مبنی بر اینکه عدالت و حق در زمان امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف _ نوعی یا شخصی _ پیاده 
خواهد شد. از مهمترین عواملی بود که موجب شد در طول تاریخ تمدن اسلامی» مدعیان دروغین مهدویت خود را مهدی 
موعود قلمداد نموده و از این عنوان سوء استفاده کنند. در واقع بیشترین جنبش های سیاسی در طول تاریخ فرهنگ اسلامی با 
الهام از مسأله مهدویت شکل گرفت. و بسیاری از مخالفان سیاسی و انقلابی های مسلمان که بر عليه حکومت وقت قیام می 


نمودند» به مسئله مهدویت توسل می جستند. 

بنابراین اگر این اعتقاد کلامی پذیرفته شود که هیچ حکومتی تا زمان ظهور امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف دارای 
ص:۲۳۵ 

۱- وی می گوید: «اکثریت شيعه یا فرقه امامیه که اکنون مذهب رسمی ايران است و پیروانش در هندوستان و عراق و سوریه 


سکونت دارند. قائل به دوازده امام اند که آخرین ایشان محمد المنتظر (مورد انتظار) در حدود سال ۸۷۳ م 7 و غاب 


شد و هنوز منتظر ظهور وی اند» (دین و سیاست در اسلام و مسیحیت» ص ۱۴۲). 


مشروعیت نیست و از طرفی هیچ انقلاب و جنبشی هم غیر از قیام امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف موفق و پیروز نمی 
گردد و جهان تا ظهور ایشان» آباد و اصلاح نمی گردد این نتیجه را به دنبال خواهد داشت که عنوان مهدویت بهترین مفهوم 
دینی در میان مولفه های دینی برای قیام می باشد. نگاهی به فرقه کیسانیه در کوفه قیام محمد احمد سودانی در سودان, قیام 
محمد (فرزند عبدالله قحطانی) در مکه و تصرف خانه کعبه توسط او (سال ۱۹۷۹م) و دیگر مدعیان مهدویت در طول تاریخ 


تاییدی بر این نکته می باشد. 


همین مسأله موجب شده تا بسیاری از شرق شناسان که درباره مهدویت سخن گفته اند و مقاله یا کتاب نوشته اند ميان علت 
مهدویت گرایی و دلیل مهدویت گرایی خلط کنند و آن دو را بياميزند. بسیاری از آنان معتقدند تفکر مهدویت گرایی بیشتر 
در بن بست های اجتماعی» اامیدی های سیاسی, ناکامی ها شکست ها و در هنگام مخالفت با حکومت وقت مورد استفاده 
قرار گرفته است و این امر _ علت مهدویت گرایی _ را به جای حقانیت مهدویت و جایگاه آن در متون دینی _ دلیل 
مهدویت گرایی _ نشاندند و از اینرو نتیجه گرفتند که مهدویت از جایگاه کلامی و صدق دینی برخوردار نیست. در حالی که 
اگر مسأله مهدویت گرایی از حقانیت دینی و منزلت و مقام قطعی در متون دینی _ کتاب و سنت _ برخوردار نبوده تا این حد 
از آن سوء استفاده نمی گردید و عامل اغفال پاره ای از مومنان ساده دل نمی شد. این امر گویا است که مسأله مهدویت از 
موقعیت ویژه و خاصی در منابع دینی از جانب فریقین برخوردار است که دستمایه بهره برداری عده ای از مدعیان گردیده 
است. به تعبیر همیلتون گیب چون اعتقاد بر این بود که جامعه آباد نمی شود مگر با ظهور مهدی از اینرو ادعای مهدویت 
ترویج شده است. بنا بر این شایسته است که میان علت مهدویت گرایی _ علت های تاریخی ادعای مهدویت _ که مورد 
استفاده 


ص۲۳۶ 


بسیاری از شرق شناسان و دائره المعارف نویسان در تحلیل مهدویت قرار گرفته و ميان دلیل مهدویت گرایی _ منزلت 


مهدویت در متون دینی _ آمیخته نشود و آنها را از یکدیگر تفکیک نماییم. 


دلیل مهدویت گرایی را باید در روایات صحیح و سخنان معصومین و هم چنین آیات قرآنی جست که درباره حکومت 
عادلانه و ايده آل سخن گفته اند» اما علت مهدویت گرایی ريشه در چند عامل مهم دارد: 


۱. سودجویی و قدرت طلبی: این علت در ميان مدعیان مهدویت به چشم می خورد نگاهی به تاریخ زند گی مدعیان دروغین 
اریت کیا این اس که ها آنها کی چاو بو ده انیت از مایت من دی دی امه کر مت ا مها باه 
با تکیه بر باورها و احساسات پاک مردم استفاده نموده اند. 


تفه و نادانی؛انن غلت کوت کرانی عا متعلن به بروان مدعا دوت اسک که به تجهت ا دای ور ساد کی 


بیش از حد» جذب ادعاهای مدعیان مهدویت شده اند و به ادعاهای آنان اعتماد نموده اند. 


۳ یاس و ناامیدی: یاس از وضعیت موجود. س ر کوب خواسته ها و امیال به ستوه آمدن از وضعیت حاکمان و سختی شرایط 
زندگی» سومین علت مهدویت گرایی در طول تاریخ غیبت بوده است. عوام و بسیاری از انسان های زجر کشیده به جهت 
خستگی از وضعیت موجود جامعه و از طرفی اعتقاد به این امر که سرانجام جامعه به وسیله یک مصلح آسمانی به اصلاح و 
عدالت خواهد رسید. به جایی رسیدند که با کوچکترین ندای مدعیان مهدویت که خود را مبشر و دارای رسالت آسمانی می 
خواندند جذب آنها شده و به آنان دل می دادند» به عنوان نمونه نگاهی به پیروان محمد احمد سودانی» مدعی مهدویت در 


سودان» و وضعیت نابسامان آن دوران خود موید این است که چگونه مردم به جهت نابسامانی ها فقر» بیچار گی 


ص:۲۳۷ 


و ظلم حاکمان» به راحتی سوی مدعی مهدویت گرایش پیدا نموده و تا پای جان در کنار او ایستادند. 


لازم به ذکر است» همیلتون گیب با وجود آنکه از جهت ادوار شرق شناسی متعلق به دوره چهارم است و در دوره ای می 
زیست که شیوه پدیدارشناسی میان شرق شناسان متعارف بوده است» لکن وی نیز همچون شرق شناسان قرن نوزدهم. نگاهی 
تاریخی به شیعه و مهدویت دارد و آن را محصول جریانات اجتماعی و سیاسی قرن دوم می بیند و اندیشه شیعه را درباره 


امامت و مهدوبت تحت تاثیر ادیان ایران باستان و عرفان شرقی می بیند. 


ص:۲۳۸ 


دیدگاه آنه ماری شیمل درباره مهدویت 
اشار © 


ص:۲۳۹ 


مقد مه 


خانم آنه ماری شیمل(۱) متولد ارفورت آلمان(۲۰۰۲ _ ۱۹۲۲م)در نوزده سالگی از دانشگاه برلین در رشته زبان های شرقی و 
هنر اسلامی فارغ التحصیل گردید و در سال ۵۱ د کترای خود را در رشته تاریخ دین از دانشگاه ماربو رگ کسب نمود. وی 
در سال ۱۹۵۲ پس از دیدار از تر که به مدت ۵ سال به منظور تدریس در دانشگاه آنکارا؛ در آنجا اقامت گزید و در دانشگاه 
های آلمان دانشگاه هاروارد و دیگر دانشگاه ها تدریس داشت و به کسب سه دکترای افتخاری نائل گشت. اواز جمله 
برجسته ترین شرق شناسان و اسلام شناسان معاصر بود که در زمینه اسلام شناسیء عرفان اسلامی» تاریخ ادیان» فرهنگ 
اسلامی؛ عرفان اسلامی» ادبیات و مولوی شناسی دارای آثار متعددی است. بعضی از محققان فهرست تالیفات او را به ۱۱۳ اثر 
تخمین زده اند که به زبان های آلمانی انگلیسی, ترکی و فرانسه نوشته شده است. وی که به زبان های متعدد احاطه داشت» 
سال های زیادی را در سرزمین های اسلامی سپری نموده و با مطالعه و تحقیق» اطلاعات و آ گاهی های زیادی را درباره 
فرهنگ» تمدن و آداب کشورهای اسلامی به دست آورد؛ به طوری که با خواندن آثار وی» حجم اطلاعات و آ گاهی های 
گسترده وی درباره تمدن اسلامی هر خواننده مسلمانی را شگفت انگیز خواهد نمود. وی در هر زمینه ای از موضوعات 
اسلامی که مقاله و کتاب 


ص۲۴۰ 


Annemarie Schimmel ۱۹۲۲-۲۰۰۲ ۰۱ 


نوشته» خوانند گان اثر خود را سیراب نموده است و این امر درباره همه آثار او صادق است. وی به جهت کوشش های علمی و 
فرهنگی برنده جایزه صلح کتاب در سال ۵ فرانکفورت و بسیاری از جوایز بین المللی شده است و از جمله اسلام شناسانی 
است که برای ايراد سلسله سخنرانی های گیفورد(۱) با موضوع «نگرشی پدیدارشناسانه به اسلام» دعوت شد. که آن سخنرانی 
ها موجب نوشته شدن یکی از آخرین تالیفات وی با عنوان: «تبیین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» گردیده 


است. 


یکی از آخرین آثار اوه که براق شناخت شخصیت. آثار علمی و فعالیت های پژوهشی او بسیار مفید است. کاب «زند گی 
غربی» شرقی من»(۲) است که تالیفی خود نوشت درباره زند گینامه این اندیشمند است. وی در این اثر» به فعالیت هاء آثار و 
رخدادهای هشتاد ساله حیات علمی خویش می پردازد. علاوه بر آن برای بز رگداشت خانم شیمل در ایران» دو مجلس یادبود 
ب رگزار شده است که موجب گرد آوری دو کتاب درباره او شده است» یکی از آن دو در سال ۱۳۸۰ در دانشگاه تهران ب رگزار 
شد که محصول آن کتابی با عنوان «عرفان پلی میان فرهنگ ها»(۳) گردید. این کتاب تشکیل شده از مجموعه سخنرانی هایی 
است که پاره ای درباره شخصیت علمی خانم شیمل و پاره ای دیگر درباره موضوعاتی است که مورد علاقه و دلدادگی او 


بوده است. دومین یادبود درباره او در شانزدهمین نمایشگاه بین المللی کتاب تهران 
ص:۲۴۱ 


۱- سخنرانی های گیفورد ( 1611۲05 070]][ت) ) مجموعه سخنرانی هایی است که در سال ۱۸۸۹ میلادی به ابتکار لرد 
گیفورد کشیش اسکاتلندی, در دانشگاه ادینبو رگک راه افتاد و در آن اندیشمندان بزرگی همچون ویلیام جیمز» هانری 
بر گسون آلفرد نورت وایتهد» سید حسین نصر و آله ماری شیمل سخنرانی کرده اند 

۲- آنه ماری شیمل. زند گی غربی» شرقی من (خاطرات آنه ماری شیمل)» سید سعید فیرو زآبادی» نشر افکار» تهران» س 
۳ 


۳- عرفان پلی میان فرهنگ ها (بز رگداشت آنه ماری شیمل)» به کوشش شهرام یوسفی فر» دانشگاه تهران» تهران» س ۱۳۸۳. 


در سال ۱۳۸۱ به وسیله وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی بر گزار گردید که موجب نوشته شدن کتابی دیگر با عنوان «آشنایی از 


آن سوی افق»(۱) گردید که مجموعه سخنرانی هایی را در زمه شیوه پژوهشی و شخصیت علمی وی در بر می گیرد. 


همچنین در زمینه آثار و تالیفات خانم شیمل کتابی با عنوان «افسانه خوان عرفان» به کوشش حسین خندق آبادی گرد آوری 
شده است که در آن به طور تفصیلی به کتاب شناسی آثار وی پرداخته شده است و کلیه آثار او» به فارسی و غير فارسی مورد 
بررسی و شناسایی قرار گرفته است.(۲)همچنین یک کتاب شناسی خلاصه تری نیز از آثار وی در مقدمه کتاب «ابعاد عرفانی 
اسلام» اثر خانم شیمل به وسیله مترجم کتاب. آقای عبدالرحیم گواهی؛ گرد آوری شده است که تنها به بعضی از آثار مهم وی 


اشاره دارد. 
تلیغات آنه ماری شیمل 


. شکوه شمس(۳) (اين کتاب در زمینه شخصیت و افکار مولوی است که همراه با مقدمه ای طولانی از سید جلال الدین 


۲. ابعاد عرفانی اسلام(۴) (اين کتاب به بررسی تاریخ تصوف و مبانی آن می پردازد)؛ 


ص۲۴۲ 


۱- آشنایی از آن سوی افق» مجموعه سخنرانی های سمینار بزر گداشت آنه ماری شیمل» مرکز بازشناسی اسلام و ایران تهران» 
س ۱۳۸۲. 

۲- همچنین کتاب شناسی اجمالی آثار آنه ماری شیمل در دو کتاب آمده است ۱ . افسانه خوان عرفان» تدوین حسین خندق 
آبادی» (مقاله کتاب شناسی آثار پروفسور آنماری شیمل. تالیف خسروناقد)» موسسه دانش و پژوهش ایران» تهران» س ۰۱۳۸۱ 
صضی ۱۴۳۹-۰-۵٩‏ ۲: آشنایی از آن سوی افق» عجموغه سخراتی ها سار بز ر گذاشت آنه مار شیمل؛ ص ۳۹۵ ۷۹ 
۳- آنه ماری شیمل. شکوه شمس» مقدمه سید جلال الدین آشتیانی» حسن لاهوتی» چاپ سوم علمی و فرهنگی» تهران» س 
۱۳۷۵ 


۴- آنه ماری شیمل» ابعاد عرفانی اسلام عبدالرحیم گواهی؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامی» تهران س ۱۳۷۷. 


۳ تبیین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام(۱) (این کتاب با رویکردی پدیدارشناسانه به شناخت پاره ای از 


موضوعات مهم اسلامی می پردازد)؛ 


5 درآمدی بر اسلام(۲) (این کتاب به شناخت اسلام. شخصیت حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم» بررسی قر آن. فرقه 


ها و پاره ای از علوم اسلامی می پردازد)؛ 

۵ محمد صلی الله علیه و آله و سلم رسول خدا(۳) (اين کتاب درباره زند گی و شخصیت پیامبر اسلام است)؛ 

۶ زن در عرفان و تصوف اسلامی (به تبیین شخصیت بعضی از زنان بز رگ مسلمان از جمله زنان عارف می پردازد)۴(4) 
۷ نام های اسلامی (در باره نام های اسلامی در عرصه های متفاوت زند گی مسلمانان نوشته شده است).(۵) 


شیوه پژوهشی آنه ماری شیمل 


روش تحقیق و پژوهش خانم شیمل. طبق بیان وی در کتاب «تبیین آیات خداوند» پدیدارشناسانه می باشد. وی در آغاز این 
کتاب بسیاری از شرق شناسان و اسلام شناسان را متهم می کند که همدلانه اسلام را نشناخته اند و بدون آنکه کتاب آسمانی 
مسلمانان (قرآن) و دیگر مبانی اصلی اسلام را بشناسند به این نتیجه رسیده اند که اسلام در برابر مسیحیت بدعتی بیش نیست. 
وی در ابتدای کتاب تسین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» سخنی را از ریماروس از مورخان ادیان درباره 


اسلام نقل می کند: 


۲۳۲ 


۱- آنه ماری شیمل تبیین آیات خداوند : نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» عبدالرحیم گواهی؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامی؛ 
تهران س ۱۳۷۶. 

۲- آنه ماری شیمل؛ درآمدی بر اسلا عبدالرحیم گواهی دفتر نشر فرهنگ اسلامی؛ تهران س ۱۳۷۵. 

۳- آنه ماری شیمل» محمد رسول خدا؛ حسن لاهوتی» علمی و فرهنگی, تهران س ۱۳۸۲. 

۴ آنه ماری شیمل. زن در عرفان و تصوف اسلامی مهدوی دامغانی» نشر تپر» تهران» س ۱۳۷۹. 


۵- آنه ماری شیمل» نام های اسلامی» کتابخانه ملی جمهوری اسلامی» تهران» س ۱۳۳۶ 


من شخصاً متقاعد شده ام از میان کسانی که دین ترکی (اسلام) را به داشتن این و یا آن نقص متهم می کننده تنها معدودی 
قرآن را خوانده انده و در بین آن تعداد معدود هم که آن را مطالعه کرده اند» تعداد بسیار انگشت شماری وجود داشته اند که 


به کلمات آن کتاب معنای صحیح و وسیعی را که شایسته آن است. بخشیده اند.(۱) 


شیمل چگونگی توجه یافتن خود به شیوه پدیدارشناسی را در شناخت اسلام این گونه نقل می کند که در سال ۰ مبلادی 
آنگاه که در دانشکده الهیات آنکارا به تدریس تاریخ ادیان مشغول بوده» روزی مشغول تدریس مبحث «راز هیبت و جلال» از 
دين پژوه بز رگ رودولف اوتو بوده که یکی از دانشجویان مسلمان بلند می شود و به او می گوید. ما مسلمانان سال های 
زیادی است که با این بحثی که شما نقل می کنید در فرهنگ اسلامی با عنوان صفات جلال و جمال آشنا هستیم و عارفان به 
آن تذ کر داده اند. شیمل نقل می کند که سخن آن دانشجو وی را به فکر برد و به این نتیجه واداشت که بايد در شناخت 
اسلام به سوی روش پدیدارشناسی و رویکرد همدلانه از اسلام گام نهاد. از نظر او شاید تنها روشی که بتوان به وسیله آن در 
یک نگاه تطبیقی میان مباحث مشت رک ادیان به عناصر یکسان رسید. همین روش پدیدارشناسانه است.(۲)در واقع منظور شیمل 
این بود که در شناخت اسلام باید با همزبانی و از دید گاه یک فرد مسلمان نگریست نه اینکه مانند بعضی از دین شناسان غربی 
مباحث اسلام را بر اساس شیوه تاریخی و زاویه دید خود بشناسیم. بلکه به تعبیر مارتین هاید گر جنگل را به وسیله یک جنگلی 
و یک کویر را با یک کویری بشناسیم.(۳) 


لازم به ذکر است که شیمل در انتخاب این روش 
۱ 
۱- تبیین آیات خداوند : نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» صص ۳۲ - ۳۱. 


۲- تبیین آیات خداوند : نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» ص ۳۱. 


۳- موریس کوروزه فلسفه هاید گر» محمود نوالی» انتشارات حکمت. تهران» س ۰۱۳۷۸ ص ۳۲. 


متاثر از اندیشمندان بز ر گك دیگری نیز بوده که در دوران او از این شوه استفاده می نمودند» از جمله اینکه رودولف اوتو» مير 
سا الاد ای سین کک اور کی عاق کین و فیس از وگ وی اسان از انش شوه اه شوه اب ابا فا 
در اتخاذ این شیوه برای شناخت اسلام بیشتر تحت تاثیر فربد ریش هایلر بوده که شیمل کتاب «تبیین آیات خداوند» را به او 


هدیه کرده و درباره شیوه پدیدارشناسانه او می گوید: 


نگرش پدیدارشناسانه برای شناخت و درک بهتر اسلام کاملاٌ مناسب است. به ویژه الگویی که فردریش هایلر در اثر جامع 


خویش» صور و ماهیت ادیان به وجود آورده است که من نیز الگوی این کتاب را بر همان ساختار قرارداده ام.(۱) 


شیمل معتقد است. پاره ای از اسلام شناسان در شناخت اسلام از شیوه های دیگر استفاده نموده اند که هر چند آن روش ها 
می تواند مفید باشد. اما فهم دقیق اسلام نیازمند آشنایی با زبان اسلام» مطالعه دقیق متون اسلامی؛ دست نوشته ها و کتیبه ها؛ و 
آشنایی با زبان های محلی و فرهنگ های بومی است.(۲) وی معتقد است» محقق باید از گرايش ها و علایق شخصی خود 
نسبت به دين مورد مطالعه خود فاصله گیرد و در شناخت آن از چشم یسک فرد معتقد بنگرد» وی در زمینه روش 


پدیدارشناسانه فریدریش هایلر می گوید: 


وی می کوشد ابتدا با مطالعه پدیده ها و سپس سطوح عمیق تر و عمیق تر بازتاب های انسانی در مقابل الوهیت (ذات الهی) به 
کانون یا قلب یک دین وارد شود تا اينکه به درونی ترین امر مقدس هر دین دست یابد... بالاترین تجربه روحی و معنوی می 


تواند با یک موضوع (محمول) حسی شعله ور شود.(۳) 
ص:۲۴۵ 
ِ- تسین آبات خداوند» ص مد 


۲- تیبین آبات خداوند» صص ۲۵ - ۳۲. 


۳ تسین آبات خداوند» ص مد 


استفاده از شیوه پدبدارشناسی در بررسی ادیان» مان که که آنه ماری شیمل در شناخت اسلام از آن استفاده نمود» به 
صورت شیوه ای رایج در قرن بیستم استفاده شده است و پس از اینکه روش پدیدارشناسی به وسیله فیلسوفان بزرگی همچون 
هوسرل. گادامر» هاید گر و دیگر فیلسوفان معاصر به سرانجام فلسفی رسید» دین پژوهان این شیوه فلسفی را در دین شناسی 
جامعه شناسی و دیگر عرصه های علوم انسانی به کار بردند که از پیشگامان این شیوه در تاریخ ادیان می توان به اتین ژیلسون» 


مير چا الیاده» رودولف اوتوء گرادوسن فان درلیو؛ ژو کو بلیگر» هانری کربن و توشیکو ایزوتسو اشاره نمود. 


با وجود اینکه این روش به وسیله خانم شیمل مورد توجه قرار می گیرد» اما با خواندن کتاب های وی به نظر می رسد» روش 
او با روش افرادی همچون هانری کربن در پاره ای از عناصر و ویژگی ها متفاوت است. کربن در شناخت دید گاه فرقه های 
اسلامی بیشتر به منابع کلاسیک و آثار اندیشمندان بز رگ فرقه های متفاوت اسلامی که در زمینه علوم اسلامی صاحب نظر 
بوده اند» رجوع می کرد اما شیمل در پاره ای از آثار خود در بیان افکار» اعتقادات و انديشه های اسلامی تکیه بر منابع 
کلاسیک و قابل اعتماد اسلامی ندارد» بلکه به سخنان شفاهی و مشاهدات خود از آداب و سنن رایج ميان توده مردم (دین 
عوام) که در روابط شخصی و مستقیم با مردم سرزمین های مسلمان به دست آورده اکتفاء نموده است» به طوری که این امر 
موجب شده تا گاهی وی به نقل سخنانی درباره عقاید اسلامی که برای پیروان آن تا زگی دارد» استناد کند. 


خواندن آثار او گواهی می دهد که وی گاه در بیان اعتقادات مذاهب و فرقه ها به سخنانی استناد می کند که مورد وثوق 
نیست و او صرفاً آن ها را در بعضی از مجالس مذهبی دیده و یا شنیده است که به بعضی از آن ها در رابطه با مسئله مهدویت 


و تشیع» موضوع مقاله کنونی» 


ص:۲۴۶ 


اشاره خواهیم نمود. شاید اگر این دسته از مشاهدات وی در عرصه بوم شناسی و مردم شناسی مطرح می گردید» بر وی خرده 
گرفته نمی شد. اما وی آنچه را که در بعضی از سرزمین های اسلامی همچون ترکیه» هند» پاکستان ایران و دیگر سرزمین 
های اسلامی دیده. در بیان اعتقادات رسمی فرقه های مذهبی» مورد استفاده قرار می دهد و به عنوان عقاید آن مذاهب بیان 


می نماید. شیمل خود در این باره می گوید: 


این سخنرانی ها نتبجه یک عمر اشتغال من به زبان ها و ارزش های اسلامی بوده است و يا حاصل صحبت ها و مذاکرات 
متعددی که با دوستان بی شماری از میان مسلمانان داشته ام» خواه افراد بسیار عالم و تحصلی کرده و پیچیده در جهان اسلام و 
نیمکره شرقی و یا روستاییان ساده و بی سواد _ به ویژه خانم ها _ در پا کستان هند و ترکیه. آنان تا حدود زیادی الهام بخش 
استادان آ کادمیک و دانشگاهی من در رشته مطالعات اسلامی بوده اند.(۱) 


قابل توجه است که کتاب «درآمدی بر اسلام» از جانب این اسلام شناس قابل تطبیق با کتاب «اسلام بررسی تاریخی» همیلتون 
گیب و کتاب «قلب اسلام» سید حسین نصر است. اما تفاوتی که میان کتاب شیمل با آثار گیب و نصر دیده می شود این 
است که آن دو به افکار بنیادی؛ کلامی و کلان مذاهب اسلامی نگربسته و کمتر به آداب و رسوم» سنت های اجتماعی و 
عادات متداول میان جوامع مذهبی و تأثیرات فرهنگی اسلام بر جوامع پرداخته اند اما شیمل در این کتاب علاوه بر اينکه گاه 
به مبانی فکری و اعتقادی فرقه های اسلامی می نگرد» مقدار زیادی به دینداری و فرهنگ عمومی و همگانی توده مردم می 
پردازد. در واقع می توان یکی از فرق های عمده در اسلام شناسی گیب و نصر با شیمل را این دانست که آن دو با نگاهی 
تثوریک و بیشتر کلامی به اسلام می نگرنده اما 


ص:۲۴۷ 


ِ- تسین آبات خداوند» ص ۴. 


یمل بیشتر با شیوه مردم شناسی و بوم شناسی با توجه به آثار فرهنگی جهان اسلام در حوزه هایی چون هنره معماری آداب 


و رسوم» زبان» عرفان» شعر» ادبیات و مانند آن به اسلام می نگرد. 
نگرش آنه ماری شیمل درباره تشيع و مهدویت 


در پاره ای از آثار خانم شیمل در زمینه اعتقادات و افکار شبعه از جمله درباره مهدویت و اعتقاد به مصلح جهانی اسلام 
سخنانی نقل گردیده است. وی به طور پراکنده در بسیاری از آثار خویش به ویژه در کتاب «تبیین آیات خداوند» و «درآمدی 
بر اسلام» به مسأله مهدویت اشاره می کند و نکاتی را که تا حدی برآمده از معلومات شفاهی و شنیداری او است» نقل می 
کند و تنها در بخش «تشیع و فرقه های مترتبط با آن» از کتاب «در آمدی بر اسلام» به طور منظم سخنانی را در زمینه مهدویت 


ابراز می دارد. 
تفاوت شریعت و فرهنگ 


همانطور که پیش از این بیان شد» بخشی از اطلاعات وی بر گرفته از نقلیات و سخنان مردم و با مشاهدات وی از پاره ای 
سرزمین های اسلامی و دیدن بعضی از آداب و رسوم متداول میان مسلمانان سرچشمه می گیرد که این دسته از سخنان 
شفاهی» آثار شیمل را آسیب پذیر و در معرض سوء فهم قرار داده است» افکار و سنت هایی که ريشه در منابع و متون دینی 
فریقین ندارد و صرفاً آداب و رسومی است که با گذشت زمان و با تکیه بر ریشه های فرهنگی و بومی در میان مردم شکل 
گرفته است. در واقع خانم شیمل میان شریعت یا آداب دینی با آداب و رسوم فرهنگی و قومی تفکیک ننموده است و تصور 
نموده که هر چه در میان مردم رواج می ابد و تبدیل به عادت می گردد؛ ريشه در شریعت و آداب دینی دارد. مثلا وی پس 


از بیان چشم زخم و تاثیرات نگاه در اسلام درباره برخورد خانم ها در نگاه به نامحرم می گوید: 


ص:۲۴۸ 


قبلا راجع به چشم زخم سخن گفتم. در همین زمینه باید از نیروی منفی و مخرب «نگاه؛ که در قرآن ذکر شده نیز یاد کرد..... 
این قانون شرعی که خانم ها مطلقاً باید از چشم در چشم شدن با مردان غریبه پرهیز کنند» یادآور خطر نگاه است» از این 
جهت برخی خانم ها برای اجتناب از این قبیل تماس ها از عینک های تیره استفاده می کنند.(۱) 


در واقع از این سخنان گمان می رود که وی حتی عینک زدن زنان را شاید امری شرعی و دینی تلقی نموده است» در حالی 
که این مسأله امری شخصی و فردی است. یا اینکه وی بدون دلیل ورود زنان به زیارتگاهها را در زمان بارداری امری ممنوع 
تلقی می کند: «در خلال بارداری» خانم ها از ورود به زیارت گاههای اولیا و بز ر گان نیز محروم هستند».(۲) 


همچنین وی در کتاب تبیین آیات خداوند در بخش جنبه های مقدس و حیوانات و گیاهان درباره اسبی که حضرت مهدی 


عجل الله تعالی فرجه الشریف آن سوار می شود این سخن را نقل می کند: 


در بین گروه های شیعی. این اعتقاد رواج دارد که در آخرالزمان» وقتی حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف به زمین 
نزول می کنند» بر یک اسب سفید سوارند» بنا بر این همه ساله در مراسم عزاداری ماه محرم» اسب زیبایی را که پاهایش را با 
حنا رنگین کرده اند با نام ذوالجناح به راه می اندازند تا به تصور عوام» چنان چه حضرت به ناگاه ظهور فرمودند. اسب ایشان 


زین کرده و آماده باشد. مومنین با تقوا این اسب را لمس می کنند تا از برکات آن بهره مند شوند.(۳) 


همچنین در بخش دیگری از کتاب مذ کور هنگامی که درباره جایگاه و موقعیت عدد چهل در ميان مسلمانان به صورت 
تفصیل سخن می گوید. مطلبی را درباره مدت خلافت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نقل می کند که شاید با تفکر 


و روایات شیعه سا زگار نباشد: 
ص:۲۴۹ 
ِ- تسین آبات خداوند» ص ۰۹ 


- تسین آبات خداوند» ص ۳-۰ 


۳ تسین آبات خداوند» ص ۱۸ 


مسلمانان معتقدند که حضرت مهدی عجل الّه تعالی فرجه الشریف در آخر زمان» پس از اينکه چهل خلیفه حکومت کرده اند 
ظاهر خواهد شد و به مدت چهل سال حکومت خواهد کرد.(۱) 


جابگاه اسطوره شناسی در اندیشه آنه ماری شیمل 


شیمل در بخش دیگری از کتاب تبین آبات خداوند به صورت مفصل در مورد اسطوره های موجود در فرهنگ اسلامی 
موی e‏ یا متا ماک شام وا خن سوم راک رز 
پاره ای از این اسطوره ها همچون افسانه های خدایان و واسطه های الهی که در ادیان اسطوره ای و غير سامی به چشم می 
خورد وجود ندارد اما پاره ای کیک هحون اساطیر انسان شناسانه و آخرت گرابانه وجود دارد. وی معتقد است در اسلام 
اساطیر درباره آخرت بسیار زیاد است و به دلیل اینکه در قرآن به این موضوع و نیز سرنوشت افراد در دنیای دیگر بسیار فراوان 
پرداخته شده است؛ از اینرو اسطوره ها در این عرصه ترویج یافته است» به طوری که عده ای از افراد داستان هایی را درباره 


بهشت و جهنم و رخدادهای آن ساخته اند. وی در این باره می گوید: 


وسات اساطیر مر وط په ارت سار یی استه زیا فر ان پار اد به ان ی و یز سر توشت اراد دز دای دیگر ھی 
پردازد. از این روی مفسرین و شعرای خیال پرداز هر دو» در این زمینه با سرزمین حاصلخیزی مواجه می شدند که می توانستند 
در آن همه گونه افکار و تخیلات خوش را پرورش دهند. مطالبی از قیل جزئبات ابزار و وسایل اخروی (کتب اعمال» 


ترازوهای میزان و سنجش خوب و بد» پل صراط 


ص۲۵۰ 


| تین آبات خذاوند ص ۲۱۹. 


و غیره) و داستان های مفصل و دلنشینی راجع به خیر و خوشی بهشتیان و عذاب و شکنجه وحشتناک دوزخیان.(۱) 


شیمل پس از اينکه به بیان اساطیر اخروی در قرآن اشاره می کند که سرمنشاً پاره ای از داستان ها و نقلیات گردید» مواردی از 
مسائل مهدویت علیه السلام را از جمله مصادیق اسطوره گرایی می داند» از جمله اینکه گفته شده: وی (امام عصر عجل الله 
تعالی فرجه الشریف ) خواهد آمد و دجال را شکست خواهد داد. او معتقد است تا زمانی که این داستان ها با اطلاعات و 
آیات قر آنی تایید نگردد» باید پشتوانه و عامل به وجود آمدن آن ها را فلاسفه و متصوفه تلقی کنیم. وی در این باره می 


گوید: 


مطلب اضافی خاصی هم در مورد مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف. رهبر هدایت یافته ای از خاندان پیغمبر صلی الله علیه و 
آله و سلم که قبل از انتهای عالم ظهور خواهد کرد بر این داستان ها افزوده شد. وی یا عیسی مسیح عليه السلام که آمدن 
مجدد او هم به دهه های آخر عمر جهان مرتبط دانسته شده بالاخره بر دجال پیروز خواهند شد قبل از اعلام بعشت اخروی 
(قیامت) مدت کوتاهی بر جهان حکومت خواهند کرد تا صلح و آرامش را به جهان باز گردانند. مادامی که این گونه اساطیر 


از نظر او این دسته از افکار و اعتقادات بر اثر عوامل روان شناختی و اسطوره های فردی و جمعی مسلمانان به وجود آمده 
است. البته در اينکه پاره ای از افکار و سخنانی که درباره علاثم ظهور و یا ویژگی های پس از ظهور گفته شده و دارای 
وثاقت و اعتبار هم نیست» ریشه در اسطوره گرایی و آرکی تایپ ها دارد» تردیدی نیست. اما اینکه هر مسأله مربوط به موضوع 
مهدویت را که با هندسه ذهنی خانم شیمل سا زگار نیست؛ 


ص :۲۵۱ 


ِ- تسین آبات خداوند» ص .۳ 


۲- تبیین آیات خداوند» صص ۳۰۱- ۳۰۰. 


برتافته از روحیه اسطوره گرایی و روحیه جمعی دینداران تلقی کنیم» بسیار نابجا و دور از باور دینی مسلمانان خواهد بود. 


شیمل در راستای تاثیر اسطوره در تفکر مسلمانان به بعضی از دیگر موارد از جمله اسطوره هایی که پیرامون شخصیت نبی 
اکرم صلی الله علیه و آله و سلم است» اشاره می کند. وی از پاره ای اندیشمندان متجدد یاد می کند که در تلاش برای زدودن 
جنبه های غیر واقعی و اسطوره ای از شخصیت پیامبر هستند و در ادامه می گوید: آیا بهتر نیست تا به جای بیان و نقل جنبه 
های غیر طبیعی و اسطوره ای از زند گی و شخصیت پیامبر برای فرزندانمان» به بیان ماهیت عقلانی و منطقی پیام پیامبر 


لازم به ذکر است که با خواندن بخش مذ کور از کتاب خانم شیمل و تحلیل اسطوره گرایانه ای که از پاره ای افکار و اندیشه 
های مسلمانان ارائه می دهد» می توان تفاوت روش پدیدارشناسانه او را با روش پدیدارشناسانه هانری کربن دریافت. کرین 
هیچگاه این بخش از اندیشه های مسلمانان را برآمده از اسطوره گرایی نمی دانست. بلکه این افکار را با تکیه بر مبانی عرفانی 
و باطتی تحلیل و تأویل می نمود» به طوری که این انديشه ها او را به وجد و سر ذوق می آورد؛ اما در برابر خانم شیمل نیز با 
وجود آنکه با افکار و اندیشه های موجود در سنت عرفانی مسلمانان آشنا است» اما تحلیلی را که از اسلام می پسندد؛ 


رم زگشایانه و اسطوره زدایانه و در تقابل با رویکرد پدیدارشناسانه و تاویلی کرین 


ص:۲۵۲ 


۱-۱« تمایلی نیز در جهت اسطوره زدایی داده های قرآنی و حتی بیش از آن داستان های مشهور مرتبط با شخص پیامبر صلی 
لله علیه و آله و سلم وجود داشته است ... متجددین مسلمان کم و بیش به انتقاد از اشعار مولودیه حضرت رسول صلی الله عليه 
و آله و سلم پرداخته اند که در آنها گفته می شود چگونه همه مخلوقات عالم وجود» به این طفل تازه متولد شده که همچون 
رحمتی برای عالمیان فرستاده شده بود (انبیاء» آیه ۱۰۷) تبریک می گفتند» در حالی که پرند گان و جانوران نیز در این جشن 
و تحسین شرکت داشتند. آیا این کاری غیر منطقی و خلاف عقل» و بلکه حتی خطرناک نبود که به عوض تأکید روی ماهیت 
عقلانی و منطقی پیام پیغمبر صلی الّه علیه و آله و سلم و اوصاف اخلاقی آن جناب که انسانی واقعی و ملموس بود و برای 
هدایت جامعه و امت خویش به سوی یک زند گی اجتماعی و فرهنگی بهتر و متعالی تر آمده بود به کودکانمان این گونه 


افسانه های اساطیری را باد دهیم؟) ) تببین آیات خداوند» ص ۲( 


ست .۰ 
امامت در اندیشه شيعه 


شیمل درباره مفهوم رهبری و ولایت آسمانی بر امت يا جامعه از اندیشه شیعی یاد می کند و بنا به تصور رایج و غلطی که در 
بسیاری از شرق شناسان قرن نوزدهم و نویسند گان داثره المعارف ها دیده می شود بیان می دارد که در تفکر شیعه مسأله 
امامت و رهبری جامعه از محمد بن حنفیه فرزند امام علی عليه السلام آغاز گردید و سپس در میان شیعیان امامیه تبدیل به 
اعتقاد یافتن به «امام غائب» گردید. به نظر می رسد شیمل نیز همچون بسیاری از اسلام شناسان غربی که در تحلیل موضوع 
مهدویت به ريشه ها و بنیان های اعتقادی آن در متون دینی نمی پردازند» به تاسی از آنها در بیان تاریخ مهدویت به دنبال قیام 
مختار و محمد بن حنفیه می رود و سپس نیز متوجه فرقه اسماعیلی می گردد. گویی که صرفاً باید مهدویت را در تاریخ 


سیاسی و تحولات اجتماعی قرن دوم جست. شیمل در کتاب خود در این باره چنین قضاوت می کند: 


ا وای ای زاس تون فا ری کر اعد یم نرق کر مسا از کشت ری که اس تمعن ا 
مدت مدیدی را در خفا و غیبت به سر برده» از موضوعاتی است که در تاریخ بشری صورتی قدیمی دارد. مطلبی که نخستین 
بار در مورد پسر علی عليه السلام؛ یعنی در مورد محمد بن حنفیه (متوفای ۰ اعتقاد گسترده به مراجعت این فرد 
ران بت که مرا اتھور س شود ور شرع رنه کی سی ددر ماد فان ور یر فت تا ازنگه دوبن مات 
دوازده امامی به ایجاد طرز تفکر «امام غائب» که در انتهای زمان ظهور خواهد کرد تا جهانی را که پر از ظلم و بیداد شده از 
عدل و داد پر کند» انجامید.(۱) 


شیمل در ادامه» در بیان اعتقاد به مفهوم 


ص: ۲۵۳ 


ِ- تسین آبات خداوند» ص ۱۵ 


امامت و ولایت اشاره به تفکر فرقه اسماعیلی می کند و می گوید: آنها این امام را غاثب نمی دانند» بلکه او را شخصی می 


دانند که به عنوان امام زنده است که علاوه بر رهبری دنیوی؛ رهبریت معنوی را هم به عهده دارد. وی در این باره می گوید: 


در بین اسماعیلیه این امام غایب نیست که در کانون توجه و تم رکز امت است. بلکه شخصی است که به عنوان امام حی و 
حاضر و زنده تلقی می شود. آنچه آنان «امام حاضر» می خوانند نه تنها رهبر دنیوی» بلکه پیشوای معنوی و روحانی ایشان 
است که از طریق وی نور الهی جلوه و درخشش می یابد... و حامل خیر و بر کات معنوی است. از همین جهت نیز در مورد 
مسلمانان اسماعیلی مذهب از واژه سلطنت مقدس استفاده می شود. در حالی که این مفهوم برای اسلام تسنن کاملا پیگانه 
است: ۱ 


شیمل در امامت و رهبری» به نقش علمای دینی در تفکر مسلمانان اشاره می کند و با تکیه بر حدیث العلماء ورثه الانبیای 
عالمان وارئان پیامبران هستند»» برای آنان نقش تفسیر گری شریعت اسلامی و مسئولیت حفظ و نگهداری قانون و سنت الهی را 
قائل است.(۲) وی در این راستا شخص «مجتهد» را در فرهنگ شیعه همان جانشین مقام امام مهدی عجل الله تعالی فرجه 


الشریف و مسئول تصمیمات فقهی در جامعه می داند» در این باره می گوید: 


در بین شیعیان دوازده امامی» شاید بتوان «مجتهد» را یک روحانی نامید» زیرا وی به گسترش حکمت امام غاثب و هدایت 
جامعه در تصمیمات فقهی. بر مبنای یک بصیرت عمیق تر دینی» کمک می کند.(۳) 


لازم به ذ کر است که شیمل تحلیل خود را 


ص: ۲۵۴ 


۱- تببین آیات خداوند» ص ۴۱۶. 

۱-۲« درجامعه گسترده اسلامی» نقش اساسی متعلق به علمای دینی است. فقهای الهی و مفسرین شریعت اسلامی» زیرا در 
حدیثی آمده « العلماء ورثه الانبیاء؛ علماء جانشینان انبیا هستند » . آنان مسئول حفظ و نگهداری قانون الهی و سنت اند. از این 
روی آنان در حفظ و ثبات امت اسلامی سهم داشته اند» هر چند که به ویژه در دوران جدید به عنوان افرادی سرزنش شده 
اند که در مقابل نوسازی جامعه اسلامی و تطابق آن با ارزش ها و رسوم متفاوت عصر جدید مقاومت می کنند» ( تبیین آیات 
خداوند» ص ۴۱۷ ). 


۳ تسین آبات خداوند» ص 5/۸ 


درباره ارتباط میان تفکر مهدویت با جریان محمد بن حنفیه که در غالب آثار شرق شناسان قرن نوزدهم تکرار شده» در کتاب 


«د رآمدی بر اسلام» نیز بیان می کند و همچون آنان بر شیوه تاریخی تکیه می کند. وی در این باره چنین می گوید: 


با کمال تعجب اولین نطفه های عقاید و افکاری که بعدها عقاید کلامی شیعی شناخته شده» حول محور علی عليه السلام و یا 
دو پسر وی از نسل فاطمه علیها السلام یعنی نوه های حقیقی پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم دور نمی زند بلکه 
پیرامون شخصیت یکی دیگر از پسران علی عليه السلام که از همسری غیر از فاطمه علیها السلام بود یعنی محمد بن حنفیه دور 
می زند.(۱) 


شیمل محمد بن حنفیه را موسس و بنیان گذار عقاید کلامی شیعه می داند و بر این باور است که انديشه های اعتقادی و 
کلامی شیعه از جریان سیاسی کیسانیه و قیام مختار شکل گرفته است. به طوری که اظهار می دارد؛ برای او بسیار عجیب است 


البته شایان ذکر است که بر خلاف تصور شیمل» که تدوین افکار شیعه را با قیام مختار و فرقه کیسانیه می داند» تاسیس اندیشه 
های کلامی شیعه از زمان امام علی علیه السلام و جریانات به وجود آمده پس از وفات پیامبر و بر اثر اختلاف بر سر خلافت 
امام علی علیه السلام شکل گرفته است. در واقع جریان اساسی اعتقادات کلامی شیعه بر محور شخصیت امامان و پیشوایان 
شیعه است و از زمان حیات امام علی عليه السلام آغاز شده است و بر خلاف گمان او تاسیس عقاید شیعه از امام علی عليه 


السلام و سپس امام حسن عليه السلام و امام حسین عليه السلام آغاز گشته و پس از آن در ميان فرزندان 


ص:۲۵۵ 


۱-۱ ... مختار یکی از هواخواهان محمد بن حنفیه این خبر را پخش کرد که وی از دنیا نرفت و بلکه در نقطه ای از کوه ها در 
حال حیات به سر می برد و قبل از روز رستاخیز به عنوان مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف راجعت خواهد کرد تا زمین را 
که پر از ظلم و بیداد شده بود از عدل و داد پر کند» اند کی بعد اعتقاد به مراجعت محمد بن حنفیه به اعضای دیگر خاندان 
علی عليه السلام نیز منتقل شد» و یا اگر صحیح تر بگوییم» به آن عضو از اهل بیت عليه السلام که از طرف پیروان و طرفداران 
خود آخرین امام قلمداد می شد حال خواه او امام پنجم بود یا هفتم و یا دوازدهم» ( درآمدی بر اسلام ص ۱۵۹ ). 


امام حسین عليه السلام» نهادینه شده است. و قیام مختار و سپس جریان کیسانیه تنها یکی از آن جریانات انحرافی بوده که 
همچون بهائیت و بابیت در دوره جدید. خود را به شيعه تحمیل نموده و در حاشیه اعتقادات شيعه قرار گرفته است. نه اینکه 


شیعه با مختار و فرقه کیسانیه شکل گرفته باشد 


به نظر می رسد با وجود آنکه شیمل روش خود را در اسلام شناسی مبتنی بر پدیدارشناسی می داند اما به این روش کاملا 
وفادار نمی ماند و تحلیل تاریخی او درباره مهدویت خود بیانگر این است که او تحت تاثیر شیوه تاریخی دیگر مستشرقان بوده 
است. همانطور که بیان شد. پدیدارشناسی خانم شیمل بسیار متفاوت از دید گاه دیگر پدیدارشناسان است و در تحلیل 
مهدویت تفاوت زیادی میان سخنان او با دیگران به چشم می خورد. به عنوان نمونه کربن در تحلیل مهدویت به اهمیت و 
ارزش اساسی آن در عرفان اشاره می کند و هیچگاه از آن تحلیل تاریخی ارائه نمی دهد. وی مهدویت را بنیان معرفت شناسی 
شیعه و رکن اساسی رویکرد عرفانی و حکمت معنوی شیعه تلقی می کند و بیش از آنکه مهدویت را متاثر از جریانات سیاسی 
قرن دوم هجری و جنبش های سیاسی بداند» آن را پایه استوار فکر شیعه تلقی می کند. به همین جهت در سنجش سخنان 
کربن با شیمل» نگاه تاریخی شیمل به مسأله مهدویت آشکار و هویدا است و در نگرش او مهدویت از منزلت ویژه ای 
برخوردار نیست و تنها یک آموزه و مولفه در کنار دیگر اعتقادات شمرده می شود در حالی که در نزد کربن» مهدویت تنها 
یک مولفه و آموزه دینی نیست» بلکه یک رکن و ستون معرفت شناسی معنوی شيعه را تشکیل می دهد که با نبود آن عرفان و 


حکمت شیعی فرو می ریزد. 
فرقه های شیعی 


ص: ۲۵۶ 


صورت منظم و کلاسیک پیرامون شیعه و فرقه های شیعه سخن گفته است» کتاب «درآمدی بر اسلام» است. وی در آنجا پس 
از اینکه باور اصلی و مشت رک شیعه را اعتقاد به خلافت و جانشینی امام علی عليه السلام پس از وفات پیامبر اکرم صلی الله عليه 
و آله و سلم» می داند. بیان می دارد که این منصب پس از امام علی علیه السلام» طبق تعبین پیشین» به عهده فرزندان امام 


گذارده شده است. وی در این باره می گوید: 


مطابق عقیده شیعه. محمد صلی الله عليه و آله و سلم کمی پیش از رحلت خویش» علی علیه السلام را رهبر امت اسلامی کرد 
وار وا اسا وید سره فیر ایا ا اکت کے کی از ار ت خاي ااه کا ی که نت 
به نوبت آن را به ارث می برند» هر چند که اعتقاد به مقام و مرتبه خاص خانواده علی عليه السلام به اشکال مختلفی بیان 
گردیده است.(۱) 


وی پس از تعریف شیعه» به ترتیب به فرقه های شیعی از جمله کیسانیه» زیدیه و اسماعیلیه و امامیه اشاره می کند و معتقد است 
وجه مشت رک تمامی فرقه های شیعی _ به جز زیدیه - این است که نسبت به سه خلیفه نخست» حالت تبری و بیزاری 
دارند.(۲) 


وی درباره اعتقاد امامیه به امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف می گوید: 


تشیع دوازده امامی از سال 1۵۰1 میلادی» دين رسمی ایران بوده استت: این مذهب بر مبنای اعتقاد به امام غایبی که از غیب بر 


جهان حکم می راند قرار دارد. منصب الهی وی» در غیاب ایشان را مجتهدین و یا 


ص:۲۵۷ 


۱- در آمدی بر اسلام» صص ۱۵۸ - ۱۵۷. 

۲-« در نزد تمام گروه های شیعی مرسوم است که سه خلیفه اول را طرد (تبری) نمایند» زیرا که بر طبق اعتقاد پیروان و شیعیان 
علی عليه السلام آنان غاصبین منصب خلافت _ که بدون شک برای حضرت علی عليه السلام مقرر شده بود» شناخته می 
شدند . از این روی اسامی ابوبکر» عمر و عثمان در بین شیعیان به چشم نمی خورد. زیدیه های جدید از این تبری خودداری 
می کنند. این کنار گذاشتن سه خلیفه اول و حتی سب -و دشنام دادن به آن ها (که به هر حال جزء اولین گروند گان به اسلام 
و از اصحاب محترم پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله و سلم بودند)» است که یکی از موانع سخت نزدیکی بین شیعه و سنی را 
به وجود آورده است. تمایل و رغبت نسبت به علی عليه السلام و اهل بیت پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم نیز در بین بسیاری 


از سنیان با ایمان رایج می باشد» ( درآمدی بر اسلام» ص ۱۷۰ ). 


علمای مذهب بیان می کنند... مطابق اعتقاد شیعیان امام مخزن یک جوهر درخشان الهی است که نسل به نسل به ارث می 
رسد( 


نور در او می درخشد» جانشین خود می کند یا اینکه این نور به طور طبیعی به فرزند و امام بعدی منتقل می گردد: 


این نور به طور اتوماتیک (خود به خود) به اولین اولاد پسر وی منتقل می شود.(۲) 


از جمله مذاهب شیعه که مورد توجه شیمل قرار گرفته» فرقه اسماعیلی است که درباره مفهوم امامت و اعتقاد به حضور امام در 
هر دوره ای نظ رگاه خاصی دارد. وی به صورت خلا.صه به بیان افکار آنان همچون روحیه تاویل گرایانه شان از آموزه های 
دینی» چگونگی تفسیر قر آن و آداب دینی» و نگرش آن ها درباره مفهوم امام می پردازد و از بعضی شخصیت های دینی آنان 
نام می برد. وی همدلانه تفسیر آن ها از نیایش و عبادت را توضیح داده و بیان می دارد که از منظر اسماعیلیه» امام در قید 


حیات است و مرکز حقیقی دین است.(۳) 
از جمله دیگر مذاهب که درباره مهدویت نظر گاه خاصی دارند و مورد توجه شیمل قرار 


ص :۲۵۸ 


۱- در آمدی بر اسلام» ص ۱۶۲. 

۲- در آمدی بر اسلام» ص ۱۶۲. 

۳- شیمل در توضیح افکار اسماعیلیه می گوید: « ناصر خسرو ... یکی از بزر گترین نمایند گان فلسفه اسماعیلی است که این 
درونی شدن تکالیف یک فرد مسلمان را به نحو زیبایی مشخص کرده است: معنای خارجی یا بیرونی نماز» صلوات» عبارت از 
پرستش و نیایش خداوند از طریق وجه دنیوی وجود انسانی است. با چرخاندن بدن در جهت نماز که کعبه خانه مقدس 
خداوند متعال در مکه می باشد و لیکن معنای روحانی و معنوی نماز عبارت از نیایش و عبادت خداوند از طریق روح متفکر 
آدمیان خانه خداست. خانه ای که در آن دانش الهی سکونت دارد و آن امام حقیقت سلام الله علیه است» ( درآمدی بر 


اسلام» صص ۱۶۵ - ۱۶۴ ). 


گرفته» فرقه بابیه است. همانطور که شیمل اشاره می کند. علی محمد باب خود را باب يا (درب) خداوند می دانست که 
مومنان از طریق او می توانند با خداوند ارتباط برقرار کنند.(۱) وی جریان بابیه را از جریان های مذهبی قرن نوزدهم می خواند 


و درباره آنها می گوید: 


اا خر فرن ا دای ریات رای هوجو ما که تا اوی کب هی تیه مک ود انس نان 
جدید حرکت بابیه بود که وجه تسمیه آن چنین بود که بنیانگذار این ح رکت» سید علی محمد تبریزی در سال ۱۸۲۶ میلادی. 


خود را باب «درب» معرفی نمود تا از آن طریق مومنین بتوانند به حضور خداوند پرسند.(۲) 


شم ما له 


شیمل در بیان افکار فرقه بابیه می گوید چون باب تصمیم داشت تا زنان را از قید حجاب آزاد سازد از اینرو زنان از مدافعان 
علی محمد باب بودند» در حالی که زنان در دوره قاجار بسیار سنتی و وفادار به مذهب بودند و وضعیت فکری و انسان شناسی 
آن دوران اصلا قابل مقایسه با وضعیت کنونی نیست. او کشته شدن شاعره ای به نام «طاهره قره العین» را که از طرفداران فرقه 
بابیه بود دلیل بر طرفداری زنان از علی محمد باب تلقی می کند و می گوید؛ حرکت بابیه با خشونت کامل در ایران سر کوب 
شد. شخص باب و مومنین وفادار به وی عمدتاً قتل عام شدند. یکی از آنان شاعره بسیار حساس و نازک دل» طاهره قره العین 


(متوفای ۱۸۵۲م) بود: 
ص:۲۵۹ 


۸ ص ۵۷ آمده است: «شما اول هستید که به من مومن شده اید من باب الله هستم و شما بات البات 1.۰ 
ص و ید که به من مومن شده اید من باب الله هستم و شما باب الباب 


۲ درآمدی بر اسلام» ص 934 


برخورداری از یک آزادی و فعالیت بودند. بسیار جذاب می نمود.(۱) 


او در انتهای بخش «تشیع و فرقه های مرتبط با آن» به فرقه بهائیت» یکی دیگر از فرقه های جدید التاسیس در زمینه مهدویت؛ 
اشاره می کند و درباره آنها می گوید: فرقه بابیه در آغاز کار خود را وفادار به چارچوبه اسلام شیعی با رویکرد عرفانی می 
دانست» اما جانشین باب (بهاء الله) فرقه خود را به صورت رادیکال تر و افراطی تر تاسیس نمود و شریعت اسلام را منسوخ می 
دانست و خود را پیامبری دیگر پس از حضرت محمد صلی الله عليه و آله و سلم می خواند. به همین جهت این مذهب 


نتوانست قابل پذیرش قرا ر گیرد: 


جانشین باب. بهاء الله (متوفای ۲) نهضت مزبور را در جهتی رادیکال تر رهبری کرد. پیروان آن (بهاییان) رابطه خود با 
اسلام را همانند رابطه مسیحیت با یهود می دانند. قوانین اسلامی از نظر این ها متوقف و منسوخ گردیده و ... از آنجایی که 
آنان مدعی هستند دین ایشان پس از حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم (خاتم پیامبران) ظهور کرده» لذا از نظر شریعت 
اسلامی» هر اندازه هم که افکار و عقاید آنان بلند و عالی باشد باز قابل پذیرش نیست.(۲) 


در پایان بايد خاطر نشان ساخت که با وجود آنکه خانم آنه ماری شیمل از اطلاعات کم نظیری درباره اسلام و ادیان 
برخوردار است و بخش زیادی از عمر خود را در شناخت اسلام و فرهنگ اسلامی صرف نموده است که با سنجش میان آثار 
او با دیگر شرق شناسان این امر محسوس و آشکار می گردد. اما گاه به نظر می رسد. آ گاهی های شیمل درباره تمدن 


اسلامی و آموزه های اسلام» عمیق و 
ص۲۶۰ 


۱- درآمدی بر اسلا صص ۱۷۲ - ۱۷۱. 


- درآمدی بر اسلام» ص ۷۳۲ 


دقیق نیست و او در پاره ای از موارد بر اساس اطلاعات شفاهی و غير مستند سخن گفته است. به علاوه علی رغم اینکه وی 
روش خود را در اسلام شناسی پدیدار شناسانه می داند» اما به نظر می رسد در بعضی موارد نسبت به اسلام همدلانه و از منظر 
یک مسلمان نمی نگرد و به جای وفاداری به شیوه پدیدارشناسی به سوی شیوه تاریخی گرایش پیدا می کند. به طوری که 


این امر بعضی از داوری ها و نتیجه گیری های او را آسیب پذیر ساخته است. 


ص:۲۶۱ 


ص:۲۶۲ 


دید گاه مونتگمری وات درباره تشیع و مهدویت 
اشار © 


ص:۲۶۳ 


مقد مه 


از جمله شرق شناسان برجسته معاصر ویلیام مونتگمری وات(۱) است. وی متولد اسکاتلند است و در رشته فلسفه تا مرحله 
دکتری تحصیل نموده است و رساله د کتری او با عنوان «جبر و اختیار در آغاز اسلام» درباره موضوعی کلامی است که از 
مسائل مطرح در قرون اولیه تاریخ اسلام بوده است. وی پس از تحصیل به عنوان یکی از دست یاران اسقف انگلیکن - وابسته 
به گلیسای پروسفان انکلیس هر یت المقیس خوهتن رداغت و فرسال ۱۹۴۷ به سمت ریس تشن مطالعات عر و 
اسلامی در دانشگاه ادینب رگ دست یافت. مونتگمری وات دارای تالیفات زیادی است و غالب آثار او درباره تاریخ اسلام و 
خصوصا فرهنگ و تمدن اسلامی در دو قرن نخست اسلام است و همانطور که از عنوان رساله دکتری او پیداست» بیشتر به 
تحقیق درباره تاریخ و فرهنگ اسلامی در قرون اولیه پرداخته است. به هر ترتیب آنچه که مسلم است» احاطه و اشراف او به 
تمدن و فرهنگ اسلامی است و اینکه وی از جمله اسلام شناسان پر تالیف است که در سن ۹۷ سالگی در سال ۱۳۸۵ شمسی 


دار فانی را وداع گفت. 

کتاب شناسی 

از جمله آثار وی در زمینه اسلام شناسی می توان به موارد ذیل اشاره نمود: 
۱. محمد در مدبنه؟(۲) 

۲ محمد در مکه+(۳) 

۳. فلسفه و کلام اسلامی؛(۴) 
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.William Montgomery watt -ı\ 

.Muhammad at Medina -۲ 

Muhammad at Mecca ۳ 

۴- این کتاب با عنوان انگلیسی 60109 6۵100 0۱۱0500/۱۷ 151211016 به زبان فارسی با عنوان کتابشناسی ذیل ترجمه 


شده است : مواتکمر خر وات. فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۱۳۷۰ 


۴ علم و عمل غزالی؛(۱) 

۵ تأثیر اسلام در اروپاء(۲) 

۶ برخورد آرای مسلمانان و مسیحیان؛(۳) 

۷ محمد پیامیر و سیاستمدار؛ 

۸ تاریخی از اسپانیای اسلامی؛ 

٩‏ دوره تشکل اندیشه اسلامی؛ 

۰ اسلام و همرت کی جامعه؛ 

۱ گذشته شکوهمند اسلام؛ 

۲ بنیاد گرایی و تجدد؛ 

۳. مقالات متعدد در داثره المعارف اسلام.(۴) 


قریب به اتفاق تالیفات مونتگمری وات درباره اسلام و فرهنگ اسلامی است و با خواندن آثار او احساس می شود که وی 
نسبت به دیگر دین پژوهان و اسلام شناسان غربی از مطالعات منظم و عمیق تری برخوردار است. از جمله تالیفات وی درباره 
تشیع و مسأله مهدویت باید به کتاب فلسفه و کلام اسلامی اشاره نمود. وی در این کتاب به بیان افکار و انديشه های بسیاری 
از فرقه ها و جریانات کلامی و اعتقادی قرون اولیه اسلام» از جمله خوارجء مرجئه» معتزله» اشاعره تشیع» نهضت ترجمه و 
امثال آن اشاره نموده است. از خواندن کتاب مذ کور به خوبی استنباط می شود که وی درباره فرقه ها و ملل و نحل اشراف 


کامل داشته و از مطالعات عمیق تر نسبت به دیگر شرق 


ص:۲۶۵ 


.The faith and practice of Al - 6۳۱32011 - 

۲- این کتاب با عنوان کتابشناسی ذیل ترجمه شده است: مونتگمری وات» تأثیر اسلام در اروپاء یعقوب آژند» مولی» تهران» 
۱۳2۱ 

۳- این کتاب با عنوان کتابشناسی ذیل ترجمه شده است: مونتگمری وات. برخورد آرای مسلمانان و مسان محمد حسین 
آریا؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامی» تهران س ۱۳۷۳. 

۴-لازم به ذکر است که زند گینامه مونتگمری وات در کتابی خود نوشت با عنوان 1612۲۳ The majesty Tat İS‏ 


ذکر شده است. 


بسیاری از دیگر شرق شناسان از جنبه تاریخی به بررسی فرقه ها نمی پردازد؛ هرچند که در ضمن بیان اعتقادات کلامی فرقه 
هاه به بیان تاریخی تکوین و چگونگی ایجاد و شکل گیری افکارشان اشاره می کند. 


اندیشه مونتگمری وات درباره شيعه 


شيعه بحث نموده است: 


۱. فصل سوم با عنوان «شیعه» نخستین بخشی است که وی در آنجا پیرامون شیعه سخن گفته است و در آن به سنجش میان 
افکار و اعتقادات میان خوارج مرجثه و شیعه پرداخته است. وی درباره این فرقه ها به صورت مقایسه ای و تطبیقی سخن می 
گوید. مبنی بر اینکه خوارج اعتقادات کلامی سختگیرانه ای داشته اند و معتقد بودند» هر مسلمان با انجام یک گناه کبیره کافر 
می شود در برابر تفکرات کلامی سختگیرانه خوارج؛ مرجثه قرار دارند که اهل تساهل بودند و می گفتند قضاوت درباره 
مسلمانان را باید به تاخیر انداخت(() تا در روز قیامت خداوند درباره اعمال آن ها داوری و قضاوت کند(۲) و در برابر آن ها 


شعه 


ص۲۶۶ 


۱- در باره معنای لغوی کلمه مرجثه بعضی همچون نوبختی در کتاب فرق الشیعه آن را از ريشه رجأ به معنای اميد به 
بخشایش و آمرزش خداوند می دانند و بعضی نیز آن را از مصدر ارجاء به معنی تخیر انداختن می دانند ( ر. ک به: حسن بن 
موسی وبختی؛ فرق الشیعه» محمد جراد مشکور علمی و فرهنگی» تهران س ۱۳۶۱ صص ۱۵ ۱۳). 

۱-۲ ... گناهکاران را می توان به کیفرهای مقرر رساند بدون آنکه از امت طرد شوند. از نظر سیاسی این بدان معنی بود که 
خلیفه اموی به صرف اینکه مرتکب اعمالی شده باشد که بعضی از مسلمین آن را گناه می دانند ( به شرط اينکه این گناه» 
کبیره ای نبوده باشد که برای آن حد شرعی معینی مقرر گردیده است) از عضویت در امت اسلامی محروم نمی شود لذا قیام 
عليه امویان مشروع نبود. بدین سان مرجثه اولااز هر چیزه گروهی بودند که از امویان» بر مبنای احکام دین پشتیبانی می 
کردند» آنان هر چند شاید علاقه زیادی به امویان نداشتند اما به اهمیت نظم و قانون اعتقاد داشتند» (حسن بن موسی نوبختی» 


فرق الشیعه» محمد جواد مشکور» علمی و فرهنگی تهران س ۱۳۶۱ ص ۴۹). 


قرار دارد که در اعتقادات خود حد فاصل آن دو فرقه می انديشد. 


این بخش به بیان افکار امامیه» سیر تاریخی زند گی امامان شیعه و انديشه های اثر گذار بر فکر شیعه می پردازد. 


۳ و سومین بخش که در آن به تشیع و مسأله مهدویت پرداخته شده است. فصل بیست و یکم با عنوان «دگ رگونی تشیع» است 
که مونتگمری وات در آنجا به تکوین و تحولات ایجاد شده در تاریخ شیعه و فرقه های آن» اشاره می کند. 
شکل گیری جنش های شیعی 


مونتگمری وات همچون پاره ای از دیگر شرق شناسان و دین پژوهان اسلام شناس» آغاز جنبش شیعیان را پس از واقعه عاشورا 
و رخدادهای به وجود آمده پس از این واقعه می داند و بیش از آنکه به جنبه کلامی تاسیس و پیدایش شيعه بپردازد. به نحوه 
شکل گیری سیاسی و خارجی تفکر شیعه بسنده می کند. وی در بیان آغاز جنبش شیعه معتقد است: « آغاز جنبش شیعیان 


۱۳ 


۱- مونتگ ی وات» ۳ ۰ و کلام اسلامی» ابوالفضل عزنی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۷۰ ص ۳/۸ 


برخاستند و هر چند در ابتدا پاره ای از این قیام ها به موفقیت دست نیافتند و حرکتشان به شکست انجامید» اما در روند تاریخ 
شیعه سهم به سزایی داشتند. بسیاری از شرق شناسان در تبیین تفکر شیعه» به بیان این جنبش های سیاسی پرداخته اند» از جمله 
اینکه مونتگمری وات نیز همچون دیگر اسلام شناسان به تحلیل قیام مختار و تاثیر آن در تاریخ شیعه اشاره می کند و در بیان 
این واقعه» نسبت به دیگر شرق شناسان دقیق تر و تفصیلی تر سخن می گوید که خود گویای احاطه او به تاریخ دو قرن نخست 
اسلام است. 


وی در تحلیل قیام مختار و تاثیر آن بر روند تکامل شیعه به جنبه نژادی قیام مختار و نقش ایرانیان یا به تعبیر دیگر موالیان که 
در آن زمان به ایرانیان اطلالق می شد. اشاره می کند و می کوشد تا با جنبه ایرانی بودن مختار و پاره ای از هواداران او به 
گونه ای روند تکاملی شیعه را در این قیام با طرفداران ایرانی آن گره بزند. وی می گوید» پس از قیام مختار در کوفه به سال 
۷ ق و پس از شکست دیگر قیام های توابین که به خونخواهی امام حسین عليه السلام قیام کرده بودند» وی موفق به 
تشکیل حکومتی بر علیه بدخواهان کوفه شد و علی رغم اینکه بسیاری از شیعیان صاحب نام» عرب بودند» اما به جهات ایرانی 
بودن مختار بسیاری از موالی یا به تعبیر دیگر ایرانی ها که در آن زمان از نظر عرب ها شهروند درجه دوم تلقی می شدند» به 
او پیوستند و از آنجا که روابط میان اعراب و موالی تیره بود» مختار بیش از پیش بر نیروی موالی تکیه نمود و شاید یکی از 
عواملی هم که موجب شد تا سرشناسان کوفه از او حمایت نکنند و مختار شکست بخورد. همین جنبه ایران گرایی قیام مختار 
باشد. به هر ترتیب مونتگمری وات می کوشد تا میان شیعه گرایی ایرانیان و قیام مختار ثقفی در خونخواهی حماسه عاشورا و 


هم چنین میان افکار و انديشه های کلامی شیعه و افکار کلامی پیش از اسلام ایرانی هاء قرابتی 


ص:۲۶۸ 


ایجاد کند. از جمله اینکه وی می گوید آرامی ها - افرادی که هم ريشه عراقی داشتند و هم از نژاد ایرانی بودند - به جهت 
اینکه در تفکر ایرانی به فر ایزدی و افرادی برخوردار از موهبت و تقدس آسمانی» قائل بودنده از اینرو به مذهب و فرقه ای از 


فرق اسلامی گرایش داشتند که بر وجود رهبری آسمانی تکیه داشته باشد: 


در عراق سنت دیرینه سلطنت خدایگانی وجود داشت» و لذا به ویژه برای آرامیان» طبیعی بود به فرقه ای از فرق اسلامی 


بپیوندند که بر ضرورت وجود رهبری برخوردار از موهبت الهی تا کید داشت(۱) 


مونتگمری وات معتقد است در میان شیعیان, ایرانیان زیادی وجود داشتند» اما گرایش اکثری مردم ایران به سوی شیعه را از 
قرن شانزدهم می داند.(۲)قیام مختار موجب شد تا از این پس غیر عرب ها نیز در مناسبات سیاسی و اعتراضات مذهبی 
الت داه افد و حن بر اعت قدا رات ودی شرق ادان وه مت از آن غا باه ای از خالمان ال ست 
شیعه را محصول فکر و اندیشه ایرانی و یا حداقل مذهب مورد اعتقاد ایرانیان تلقی کنند. لقب فرقه مختار ثقفی» کیسانیه نام 
گرفت» لقبی که بر گرفته از نام یکی از موالی سرشناس بود و انتخاب این نام تاکیدی بر خصلت و ویژگی غیر عربی بودن این 
قیام بود.(۳)تا پنجاه سال پس از مرگ مختار در سال ۰۶۷. ق در میان شیعیان فعالیت سیاسی علنی وجود نداشت» اما اندیشه 


های 


ص:۲۶۹ 


۱- مونتگمری وات. فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتیء انتشارات علمی و فرهنگی» تهران س ۰۱۳۷۰ ص ۳۸. 

۱-۲ در دوره اموی» ایرانیان بسیاری در میان شیعیان وجود داشتند. ولی باید به خاطر داشت که یکی شمردن تشیع و ایران تنها 
از قرن شانزدهم میلادی (قرن دهم هجری) آغاز شد» (مونتگمری وات» فلسفه و کلام اسلامی؛ ابوالفضل عزتی, انتشارات 
علمی و فرهنگی تهران» س ۱۳۷۰ صص ۳۹ - ۳۸). 

۳- مونتگمری وات. فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۰۱۳۷۰ ص ۳۹: (.. بی 
گمان این ( کیسانیه) لقبی است برای تاأکید بر خصلت غیر عربی کیسانیه. زیرا کیسان یکی از موالی سرشناس بود؛. 


شیعی به صورت پنهان در میان مسلمانان انتشار می یافت. از دید گاه وات به جهت کناره گیری امامان شیعه» پس از شهادت 
امام حسین عليه السلام هیچ گروه مهمی برای بازماند گان امام حسین عليه السلام جایگاه مهمی قائل نبودند و همین خود 
همسری غیر از فاطمه علیها السلام» برانگیخته شده است» حتی افرادی که پس از کشته شدن مختار به عنوان رهبران و روسای 
قیام های پس از او مطرح شدند. هیچ یک از اهل بیت و فرزندان امام حسین عليه السلام نبوده اند» به عنوان نمونه محمد بن 
سلم» و سرانجام عباسیان که مدعی بودند امامت را از محمد بن حنفیه به ارث برده اند. هیچیکک نه از اهل بیت بودند و نه 


از دید گاه مونتگمری وات» حکومت عباسیان و دلیل شکست اموبان به وسیله آن ها به جهت حمایت و کمک های فراوان 


شیعیان صورت گرفت. از اینرو وی حکومت عباسی را سمبل و مظهر تشیع می داند. وی می گوید: «سرانجام نهضتی که 
عباسیان را به جای امویان نشاند از کمک فراوان شیعیان برخوردار گشت و از جنبه دینی می توان آن راء قبل از هر چیز مظهر 
می می 


تشیع دانست».(01 

تشیع در عصر اموی مبهم تر و نامشخص تر از تشیع متأخرتر بود و دارای نظریه منسجم نبود. از نظر شیعه امام دارای شخصیت 
کاریزماتیکک و الوهی بود و گرایش شیعه بیشتر به این امر بود که ضرورت شرط برخورداری از موهبت منصوص امامت در 
همه اعضای خاندان بنی هاشم اعم از اینکه از اولاد فاطمه علیها السلام باشند یا نباشند؛ بالقوه وجود 


ص۳۷۰ 


۱- مونتگ ی وات» ۳ ۰ و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی؛ تهران» س ۷۰ ص ۳۹1 


دارد.(۱)به این جهت افرادی همچون مختار تلاش می نمودند تا از موقعیت کاریزماتیکک امام استفاده نموده و به تثبیت موقعیت 
خویش بیردازند» اما از آنجا که امامان شیعه پس از شهادت امام حسین عليه السلام به سوی فعالیت های مستقیم سیاسی نرفتند 
و از نظر اعتقادی بر این باور بودند که امام موعودی خواهد آمد و ظلم را ريشه کن خواهد نمود به این جهت افرادی همچون 
کیسانیه و با دیگر فرقه های به وجود آمده در دو قرن نخست اسلام» به سوی مسأله مهدویت و موعود باوری گرایش پیدا 
نمودند و گاه پیروان بعضی از قیام کنند گان» شخصیت رهبر خود را با مسأله مهدویت گره می زدند. مونتگمری وات در این 


باره می گوید: 


مختار مدعی شد که فرستاده امامی بر حق» محمد بن حنفیه است... شواهد چند دیگری مشابه جریان بالا وجود دارد» و در 
برخی از آنهاه آمامی که نابت وی ادعا شدهه مدعی ابت را انکار کرده است. دیگران ظاهرا فا آیشده ای که فابل پیش نی 
نبود به کناره گیری از فعالیت سیاسی رضا داده بودند» و برای این رفتا توجیه کلامی نیز یافتند و آن اينکه امام نمرده بلکه 
در غیبت است و در زمان موعود به عنوان مهدی (نوعی مسیح) رجعت خواهد کرد تا ظلم و ستم را از ريشه برکند و در کره 
ارض عدل را برقرار سازد.(۲) 


مهدویت از دیدگاه شیعه 


مونتگمری وات هم چنین درباره اعتقاد شیعیان امامیه به مسأله مهدویت معتقد است که شیعیان تا زمان وفات امام حسن 


عسگری که امام یازدهم است و پس از وفات ایشان که امامت به حضرت مهدی عليه السلام منتقل می گردد» تصور نمی 
کردند که تعداد 


ص :۲۷۱ 


۱-«گرایش بیشتر این بود که ضرورت شرط برخورداری از کاریزما (موهبت الهی) برای امامت در همه اعضای خاندان بنی 
هاشم از سلاله محمد بودن هیچگاه شرط اول نبود» بلکه حداکثر شرط فرعی بود» زیرا علی عليه السلام حائز این شرط نبود؛ 
(مونتگمری وات. فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی؛ تهران س ۰۱۳۷۰ ص ۳۹). 
۲- مونتگمری وات» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۰۱۳۷۰ ص ۴۱. 


امامان به دوازده نفر ختم می گردد و او این اندیشه را از اعتقادات امامیه می داند که بعد از سال ۸۷۴ به وجود آمده 


در عین حال دلایل متقنی وجود دارد که احادیثی که مدعی هستند قائم عجل الله تعالی فرجه الشربف دوازدهمین اعقاب 
پیامبر(ص) باشد. قبل از ۸۷۴ میلادی نشر بافته است. بنابراین لازم است بر این احادیث که هم زیدیه و اهل سنت و هم امامیه 
نقل کرده اند. نظری بیفکنیم تا مشخص شود که علمای امامیه تا چه میزان آن را تایید اعتقادات خود مبنی بر اينکه امام 


دوازدهم نه تنها از دنیا نرفته» بلکه در پرده غیبت به سر می برد به کار برده اند.(۲) 


از دید گاه وات» تفکر شیعه با انديشه نص در امامت شکل گرفت» مبنی بر اینکه در هر دوره و عصری تنها یک امام وجود 
دارد و هر امامی جانشینی خود را تعیین می کند. اما در دوره امویان» گروه های مختلفی به وجود آمدند که گاه این فکر را بر 
نمی تابیدند» به عنوان نمونه زیدیه که پیروان زید بن على بودند که در سال ۰۱۲۳.ق قیام نموده بود» بر این باور بودند که امام 
باید زنده و حاضر باشد و دارای دعوی علنی باشد. در واقع زیدیه تفسیر دیگری از موضوع مهدویت داشتند. وات درباره این 
فرقه می گوید: 


زیدیه پیروان زید که در ۷۴۰م (۰۱۲۳.ق) قیام کرد» مشی دیگری ب رگزیدند» زیدیه با اندیشه امام غائب الا گان ودند 
زیرا یکی از شرایط امامت را آن می دانستند که دعوی آن علنی باشد (و البته با پیروزی نظامی موثر افتد) قیام زید کوششی 
بود واقع بینانه برای ایجاد دولتی به جای دولت اموی» لذا وی کوشید تا نه فقط حمایت شیعه بلکه هم چنین پشتیبانی اکثر 


عباسیان که به نفوذ و کثرت هواداران شیعه پی برده بودند» مدعی شدند که امامت به حق را 
ص:۲۷۲ 


۲- مونتگمری وات» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۰۱۳۷۰ ص ۴۱. 
۳- مونتگمری وات. فلسفه و کلام اسلامی؛ ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی. تهران» س ۰۱۳۷۰ ص ۴۱. 


به نص از محمد بن حنفیه به ارث برده اند و برای استحکام ادعاهای خود مسلمانان را به حمایت قائم آل محمد دعوت 


نمودند. مونتگمری وات در این باره می گوید: 


نهضت عباسیان نمودار آمیزه ای است از عواطف دینی واقعی... و محاسبات سیاسی زیر کانه. عباسیان که به وسعت هواداری 
از تشیع پی برده بودند. مدعی شدند که امامت به حق را به نص از محمد بن حنفیه به ارث برده اند. با این همه چون متوجه 
ضعف این دعوی شدند در بیشتر تبلیغات خود. مسلمانان را به پشتیبانی از قائم آل محمد دعوت می کردند و هنگامی که 
معلوم شد این قائم آل محمد کیست. خود بر اریکه قدرت تکیه زده بودند(۱). 


در مسیر موفقیت عباسیان موالی در سطح وسیعی از عباسیان دفاع می نمودند و بر اثر این حمایت سهم شایسته ای از قدرت» 
نصیب آنان به ویژه ایرانیان و آرامیان ایرانی مآب شد و منزلت پائین موالی که به عنوان شهروندان درجه دوم تلقی می شدند» 


مونتگمری وات همچون پاره ای از دیگر مورخان معتقد است که علی رغم اينکه شيعه می گوید که امامان شیعه در زمان 
حیات خویش دارای مقبولیت تام و اکثر بودند به نظر می رسد که چنین نبوده و آنها در زمان خود به طور محدودی مورد 


نوجه بوده اند: 


مهمترین نمونه بعضی از خصوصیات مذ کور مربوط است به قبول دوازده امام در شاخه امامیه از شیعه. نویسند گان شیعه و حتی 
ملل و نحل نگاران سنی این احساس را در ما پدید می آورند که اين امامان در طی ات خود مورد قبول گروه وسیعی از 
پیروان خویش» و در واقع قسم اعظم نهضت تشیع بوده اند. با این همه مداقه در روایات شيعه درباره امامان روشن می سازد که 
چنین نبوده است.(۲) 


مونتگمری وات در بخش « توسعه تشیع» به بیان 


ص:۲۷۳ 


۱- مونتگ ی وات» ۳ ۰ و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی؛ تهران» س ۷۰ ص ۳۲ 
= مونتگه ی وات» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ATV‏ ص ۶۸ 


شکل گیری شیعه و اختلافی که بر سر جانشینی پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم بود» اشاره می کند و می گوید: اعتقاد 
أل ااه ااك عقر این برد که یار هی اه عدر آ0 رمل ن عله الان ا ودرا نام و کرات امت پس 
از خود تعیین نموده است و بر این باور هستند که تعیین جانشین به وسیله ال قبلی است» علاوه بر آن اعتقاد بر اين دارند که 
خداوند امامان علیه السلام را از خطا مصون داشته» و آنان دارای حکومت مطلقه الهیه هستند. مونتگمری وات پس از بیان پاره 
ای از اعتقادات شیعه به بیان نگرش شیعه درباره مهدویت می پردازد مبنی بر اینکه شخص مهدی موعود در افراد زیادی 


مصداق داده شده است. 


در موارد متعددی از تاریخ متقدم تشیع. تصور مهدی موعود که در خاورمیانه رواج فراوان داشته» در این یا آن فرد از کسان 
بسیاری که گروهی کوچک آنان را به امامت پذیرفته بودند» مصداق می يافته است. بعد از ۸۷۴م (۰۲۶۰. ق) بعضی از رهبران 
سیاسی از دسته طرفدار قدرت مطلق دریافتند به جای امام حی و حاضر امامی وجود دارد که معلوم نیست در کجا به سر می 
برد و ظهورش هر چند مآلا روی خواهد داد» در آینده ای معلوم مورد انتظار نیست. این امر جوابگوی آمال دینی افراد بود و 
دست سیاست پیشگان را باز می گذاشت. بسیاری از گروههای مجزاء با تمایلات رافضی بر اساس قبول دوازده امام» در 
سازمانی شبیه یک حزب ادغام شدند. و این حزب یا فرقه از این پس امامیه نامیده شد» در این سازمان مذهبی» ابوسهل 
اسماعیل نوبختی (وفات: ۹۲۳م / ۰۳۱۱. ق ) سهم عمده داشت.. لذا پایان قرن نهم میلادی (اواخر قرن دوم و اوایل قرن سوم 
هجری) دوره ای است که مذهب امامیه به شکل قطعی خود در آمد.(۱) 


همانطور که پیش از این توضیح داده شده است 


ص: ۲۷۴ 


اونگ ی وات. فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ATV:‏ صص م۱2 


عدم شناخت توده مردم نسبت به امام بعدی و تنها مشخص بودن امام برای یک عده محدود از پیروان هر یک از امامان؛ به 
دلیل خفقان و استبداد شدید دوره عباسی بوده است. به طوری که یکی از بارزترین مصادیق تقیه پنهان ماندن امام از توده 
مردم بوده است و امامان نمی توانستند خود را صریح و علنی برای همه مردم معرفی کنند و این کار می توانسته موجب کشته 
شدن آنان از جانب حاکمان بنی عباس گردد. از اینرو مشخص نبودن امامان اهل بیت در میان جامعه خود از فواید و 
کار کردهای مثبت این پنهان کاری بوده است وهمانطور که در روایتی از امام باقر علیه السلام پیش از این مطرح شد. اگر یک 
امام خود را معرفی می کرد. این امر کافی بود تا کشته شود طبیعی است که این امر موجب می شده است تا عده ای به جهت 
نشناختن امامان به دنبال افرادی دیگر غیر از امامان» حرکت کنند» به این جهت در زمان هریک از امامان افراد دیگر و 
گروههای دیگری بوده اند که ادعا بر سر امامت آنان شده است و فرقه های زیدیه اسماعبلیه واقفیه و امثال آن ها به وجود 
آمده است» و با وجود آنکه امامان شیعه راضی به گمراهی توده مردم نبوده اند» اما این وضعیت بر آنان تحمیل شده است و 
توانستند از این وضعیت به وجود آمده به بهترین شکل بهره برداری کنند و خود را در میان این اختلافات پنهان سازند. بنا بر 
این بايد گفت که در اواخر قرن دوم و اوایل قرن سوم هجری» تنها دوره ای است که مذهب امامیه توانست به راحتی خود را 
مطرح سازد نه اينکه در این دوره شکل گرفته باشد و ميان این دو مقوله فرق زیادی است. علی رغم اینکه مونتگمری وات و 
پاره ای از اندیشمندان مدعی هستند که شیعه در پایان قرن دوم و اوایل قرن سوم شکل گرفت. باید گفت شیعه در این دوره 
توانست خود را به صورت عمومی و همگانی مطرح سازد؛ و گرنه از ابتدای قرن نخست نیز طبق روایاتی که از پیامبر در 


حدیث جابر و از دیگر 


ص:۲۷۵ 


روایاتی که در مصحف على عليه السلام مصحف فاطمه علیها السلام و جفر و جامعه امام صادق عليه السلام و دیگر مصحف 
های ائمه اطهار مانده بود. به اسم ائمه یکی پس از دیگری اشاره شده بود» و تنها می توان گفت که در قرون بعدی این شرایط 
برای اعلام عمومی اسم ائمه تحقق یافت. بنا بر این اگر در کتاب هایی همچون فرق الشیعه. احساس می شود که در زمان ائمه» 
شناخت امام بعدی کاری دشوار و همراه با شک و تردید است. این امر نه از جنبه ثبوت و تردید در اصل مسأله بلکه از جنبه 
اثبات و شناخت عمومی مردم بوده است که بر اساس شرایط دوران تحقق یافته است و در واقع شرایط به طوری نبوده تا اسم و 
شخصیت امامان به صورت همگانی و عمومی اعلام شود از اینرو مونتگمری وات نیز همچون پاره ای از اندیشمندان معاصر به 
سوی این نظریه گرایش يافته است که شيعه در گذر زمان شکل گرفته و افکار کلامی و اعتقادی آن تدوین یافت است.(۱) 


ص۲۷۶ 


۱- به نظر می رسد» سخنان آقای مدرسی طباطبائی در کتاب «شیعه در فرایند تکامل» و همچنین مطالب اسماعیل نوبختی در 
کتاب «فرق الشیعه» بر اساس توصیف تاریخی فرقه های شیعه صورت گرفته است و آنان تنها خواسته اند به نقل تاریخی 
موضوع به دور از هر گونه تحلیل کلامی بپردازند؛ مبنی بر اينکه در دوره بنی عباس همه مردم امام زمان خود را نمی شناختند 
و به این جهت گاه به گمراهی می رفتند و با افرادی دیگر بیعت می نمودند اما افرادی همچون احمد کاتب خواسته اند از این 
مسأله تاریخی در کتاب «تطورالفکر السیاسی من الشوری الى ولایه الفقیه» به استنتاجی کلامی برسند و علاوه بر مقام اثبات در 
عدم شناخت مردم نسبت به امامان به یک نتیجه ثبوتی نیز برسند» مبنی بر اینکه از اول اسم و تعداد امامان هم مشخص نبوده 
است. حال آنکه عدم شناخت همگانی مردم» به جهت دلیل تاریخی و شرایط خفقان بار دوره بنی عباس بوده است» اما این امر 
هیچ ربطی به اصل امامت امامان ندارد و هر چند همه مردم امام زمان خود را نمی شناختند» اما عده ای از اصحاب و مومنان 
بودند که می دانستند. امام بعدی و یا امامان بعدی چه کسی نیز می باشد و حالت تردیدی که برای همه مردم بوده» برای 


اصحاب خاص و مومنان درجه یک و نزدیک به ائمه وجود نداشته است. 


از نکته های قابل توجه مونتگمری وات در فصل هفتم از کتاب «فلسفه و کلام اسلامی» در بخش «توسعه تشیع» این است که 
وی پیدایش و تاسیس پاره ای از مفاهیم همچون خلیفه و یا امام را در فرهنگ شیعی متاثر از انديشه پاره ای از فیلسوفان 
همچون فارابی می داند. فارابی نظریه ای سیاسی مبتنی بر کتاب جمهوریت و رساله نوامیس افلاطون و با تاثیرپذیری از ارسطو 
و افکار نو افلاطونیان ارائه داد و در مرکز انديشه فلسفی وی» وجود اول یا وجود مطلق قرار گرفته است و از وجود اول» دیگر 
موجودات به ترتیب و به طور سلسله مراتب به وجود می آیند از اینرو وات معتقد است. این تفکر فیلسوفان بونانی که بر 
فیلسوفان بعد از فارابی اثر گذارد» هم چنین بر اعتقادات کلامی شیعه نیز اثر گذاشته است. از اینرو می گوید: « فلسفه فارابی را 
می توان فراهم آورنده پایه و اساس تشیع امامیه تلقی کرد. چه بسا همین امر باعث شده که فارابی در محیط شیعی حلب 


پذیرفته شود».(۱) مونتگمری وات پس از بیان افکار شیعه به 


ص ۲۷۳۷ 


۱-۱ از وجود اول است که تمام موجودات. با سلسله مراتب» صادر می شوند. همانند آن در دولت نیز رئیسی وجود دارد که 
تمام قدرت های دولتی به اعتبار اینکه به افراد» مراتبی درخور آنان می دهد از او ناشی می شوند.. فارابی در همه جا 
اصطلاحات عام (مانند رئیس به جای امام یا خلیفه) را به کار می برد» اصطلاحاتی که می توان آن ها را هم بر دولت های غير 
اسلامی منطبق ساخت و هم بر دولت های اسلامی؛ ولی وی در درجه اول جهان اسلامی را در مد نظر دارد. «رئیس اول» 
دولت آرمانی وی پیامبری است که بهترین صفات یک فیلسوف راستین را نیز داراست. بعد از پیامبر «رئیس دوم) قرار دارد که 
از حیث صفات مختصری با رئیس اول باید فرق داشته باشد. آنچه را در مورد «رئیس دوم» گفته است» می توان به طریقی 
تفسیر کرد که کما بیش با امام فرقه امامیه یکی باشد» (مونتگمری وات» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات 
علمی و فرهنگی» تهران» س ۱۳۷۰ ص ۷۲). 


بعضی از شاخه ها و فرقه های آن اشاره می کند» از جمله اینکه علاوه بر فرقه امامیه به فرقه اسماعیلیه از دیگر شاخه های شيعه 


اشاره می کند و درباره اعتقاد آنان می گوید: 


اسماعلیه بک سلسله «امامان غایب» بودئده ولی بر لاف امامیه با آمامان ود حداقل در مواقعی تماس واقعی داشتند و کار 
دعوت تحت نظارت امام صورت می گرفت. ظاهراً دامنه این دعوت تا عراق» سوریه» یمن و شمال افریقا کشیده می شده. 
سرانجام در شمال افریقا موفقیت حاصل شد و آنچه به نام دولت فاطمی مشهور است به سال ۹م (۲۹۷ ۰. ق) در تونس» در 


زمان شخصی که مدعی بود از اولاد اسماعیل است. تأسیس گردید(۱). 


مونتگمر وات در فصل بیست و یکم از کتاب فلسفه و کلام اسلامی نیز هم چنین درباره د گر گونی شیعه سخن گفته است. وی 
معتقد است که دگرگونی شیعه در سال ۱۵۰۲ م .۰٩۰۷(‏ ق)» یعنی در زمان تأسیس سلسله صفویه به وسیله شاه اسماعیل 
صفوی به وجود آمده است. در این دوره مذهب شیعه» دین رسمی ایران قلمداد گردید. وی درباره سه گرایش اخباریون» 


اصولیون (اهل اجتهاد) و شیخیه سخن می گوید. 


مونتگمری وات درباره شیخ احمد احسائی (۱۱۵۷ - ۱۲۴۲ ۰. ق) موسس فرقه شیخیه معتقد است که آراء او آميخته با فلسفه 
بوده است و او را تحت تاثیر فیلسوف متقدم خود صدرالمتالهین و هم چنین علاقه مند به عرفان می دانست. در حالی که باید 


آو مین پر داز غلاره وی شدیدا با عرفان این غزیی کال بردو اورا به ای نی الدین ممیت 


ص :۲۷۸ 


امون ی وات» ۳ ۰ و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی؛ تهران» س ۷۰ص ۰۲۲ 


وات معتقد است. رشد حکمت ذوقی در میان شیخیه در اواسط قرن نوزدهم. موجب شد تا فرقه بابیت و بهائیت به وجود بیاید» 


دو فرقه ای که تحت تاثیر افکار و انديشه های فرقه شیخیه به وجود آمدند. وی درباره این دو فرقه نیز می گوید: 


جریان رشد حکمت ذوقی در ميان شیخه در اواسط قرن نوزدهم تکامل یافت و به صورت بابیگری و بهائیگری در آمد. 
باییگری و بهایگری هر چند در آغاز به صورت نهضت های انشعابی در داخل جامعه اسلامی ظهور کردند» در جریان رشد به 
فرق جداگانه ای خارج از اسلام تبدیل شدند و لذا از حوزه این تحقیق بیرون اند.(۱) 

همچنین مونتگمری وات درباره اسلام داوری هایی دارد که بعضی از آن ها نادرست و بر خلاف تفکر عالمان اسلامی می 
باشد از جمله اینکه وی در کتاب «محمد پیامبر و سیاستمدار» می گوید که پیامبر اسلام در آغاز نبوتش گمان می کرد 
کسی که به او وحی می کند خداست. ولی بعدها عقیده پیدا کرد که آن کس» جبرئیل است یا در همین اثر می گوید که 


طافر | محف رای کرش دادن به الپاماتة روشی مخصوص داشته است و اگر وحبی به او نازل می شد که احتیاج به اصلاح 
داشت» آن را اصلاح می کرد.(۲) 


ص:۲۷۹ 


إت مونتگم ی وات» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» س ۰۱۳۷۰ ص روشاه 
ا ای یت هش ر اور ۳2 


ص: ۲۸۰ 


نگرش برنارد لوئیس پیرامون مهدویت 


اشاره 


ص:۲۸۱ 


مقد مه 


یکی از مستشرقان غربی که در زمینه تاریخ اسلام و انديشه های سیاسی کشورهای خاورمیانه پژوهش نموده است. برنارد 
لوئیس است. وی پیرامون اندیشه های سیاسی اسلام و شیعه دارای پژوهش های وسیع و عمیقی است و در غرب شخصیت 
برجسته و صاحب نامی تلقی می گردد(۱). وی یهودی و انگلیسی است که درباره تاریخ اسلام و تعامل میان اسلام و غرب؛ 
اندیشه های سیاسی جهان اسلام انديشه های سیاسی شیعه و انقلاب اسلامی ايران و به ویژه فرقه اسماعیلیه صاحب نظر و 
دارای تالیفات فراوانی است. بعضی معتقدند که برنارد لوئیس برجسته ترین شخصیت علمی و دانشگاهی یهودی زنده در 


حوزه اسلام شناسی و مطالعات خاور میانه به شمار می رود که هم اکنون در دانشگاه پرینستون امریکا تدریس می کند. 


برنارد لوئيس در سال ۱۹۳۶ از دانشکده مطالعات شرق شناسی دانشگاه لندن لیسانس خود را در رشته تاريخ با تأکید بر 
تاریخ خاورمیانه دریافت نموده است» سپس در دانشگاه پاریس به اخذ فوق لیسانس نائل شد و در سال ۱۹۳۹ د کترای خود را 
در رشته تاریخ کسب کرد و سپس از این تاریخ به عنوان استادیار در رشته تاریخ اسلام در دانشکده مطالعات شرق شناسی 
فانش‌گاه دن خشغرل به ترس دہ است و کا سال ۱۹۷۳ در آن جا به تقرس اشال داشت سس در دانشگاه پر تون ب 


تدریس پرداخت و تا 


ص:۲۸۲ 


)- Bernard Lewis (141۶ -\ 


سال ۱۹۸۶ به عنوان استاد ممتاز مطالعات خاور نزدیکک در آنجا حضور داشت. زمینه هایی همچون تاریخ اسلام در سده های 
میانه و به ویژه بررسی فرقه اسماعیلیه» و هم چنین خاورمیانه معاصر از موضوعات مورد علاقه و تدریس وی بوده است. وی 
مدتی نیز عضو هیئت ویراستاران داثره المعارف اسلام بوده و در این مجموعه مقالاتی نیز نوشته است و مدخل هایی همچون 
«امام رضا عليه السلام » و «امام هادی عليه السلام » و «علویان» به قلم اوست. بسیاری از آثار مکتوب برنارد لوئیس به زبان های 
متفاوت و زنده دنیا ترجمه شده است. وی با توجه به اينکه یهودی نیز می باشد در سال های گذشته به حمایت از رژیم 
اشغالگر اسرائیل و صهیونیسم پرداخته و در سمینار تل آویو که درباره مبانی فکری شیعه نیز بوده» حضور جدی داشته است و 
در تحلیل عناصر فکری و اعتقادی شیعه و به ویژه در تحلیل انقلاب ایران مسأله مهدویت را به عنوان یکی از مولفه های اصلی 
فکر شیعه مطرح نموده است. 


نگرش برنارد لوئيس درباره فرقه های شیعه و رابطه آنها با ممدویت 


وی درباره ایجاد تفکر شیعه» معتقد است که شیعه در ابتدای پیدایش خود که بر سر جانشینی پیامبر اکرم صلی الله عليه و آله و 
سلم مطرح شد. شکلی عربی داشت و هم چنین در نیم سده نخستین تاریخ اسلامی» صبغه غير دینی داشت و پیروان حضرت 
علی عليه السلام تلاش نمی نمودند تا خود را در اعتقادات اسلامی از بقیه امت اسلامی جدا سازند: 


تشیع با رحلت حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم به صورت یک نهضت کاملا سیاسی که خواستار جانشینی حضرت 
علی عليه السلام به جای پیامبر اسلام بود» آغاز گشت.... در نیم قرن نخستین دوره اسلامی» تشیع صبغه و خصلت غير دینی 
خود را حفظ کرد. پیروان و هواخواهان حضرت علی عليه السلام و علوبان که « اهل النص و التعیین» نامیده می شدند از هیچ 
روی با بقیه امت اسلامی در اعتقادات دینی اختلاف نداشتند... این گروه مطلقا عرب 


ص:۲۸۳ 


بودند و هیچ کوششی نیز برای جلب هواداری و پشتیبانی اقوام و نژادهای تابع دولت اسلامی نمی کردند.(۱) 


برنارد لوئیس معتقد است شیعه به جهت عدم کسب موفقیت به عنوان یک حزب یا گروه عربی» کوشید تا بتواند به عنوان یک 
فرقه مذهبی جای خود را باز کند؛ از اینرو موالی و ایرانی های ناراضی و ظلم شده از جانب عربها که مستعد پذیرش هر جریان 
مذهبی بودند تا بتوانند انتقام خود را از عربها بگیرند» به این فرقه پیوستند و به تدریج با پیوستن ایرانی ها - موالی - به این 
جنبش» و هم چنین پیوستن تازه مسلمانان آرامی» سوری و غیره به جنبش شیعه و از طرفی آميخته شدن اعتقادات مسیحی؛ 
ایرانی و بابلی قدیم در تفکر اعتقادی شیعه» موجب شد تا این تفکر چهره ای سیاسی و مخالف با دولت و اندیشه های سنی به 
خود بگیرد.(۲) به تدریج تشیع موالی که نماینده تفکر انقلابی و مخالف بود از ایران فراتر رفت و همه طبقات مظلوم و 


از اینرو خلاصه سخنان برنارد لوئیس این است که شیعه هم چهره ای مخالف با تفکر اهل سنت به خود گرفت و هم چهره ای 


ایرانی و التقاطی از اندیشه های مذاهب و تمدنهای متعدد را به خود گرفت. 


به علاوه وی معتقد است» یکی از مولفه هایی که موجب شد تا شیعه _ که در ابتدا شکل عربی داشت _ تبدیل به تشیع موالی 
و ایرانی گردد» پیدایش اعتقاد به مهدویت و مهدی باوری است. برنارد لوئیس می گوید امام مهدی علیه السلام که دارای 


چهره ای اسرار آمیز و مهم در متون دینی بود؛ بنا به سخن دارمستتر اندیشه ای بود که توسط ایرانی ها 


ص:۲۸۴ 


۱- برنارد لوئیس» تاریخ اسماعیلیان» فربدون بدره ای» انتشارات توس تهران» س ۲صص ۲۳۲ - ۲۲. 


۲ برنارد لوئیس» تاریخ اسماعبلیان» فربدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۱۳۶-۲ ص ۳۲ 


وارد تفکر شیعه شد و آن را دارای ریشه ای ایرانی می داند: 


یکی از نشانه های ویژه تغییر تشیع عربی به تشیع موالی [ایرانی] پیدایش اندیشه مهدی و مهدویت است. امام شیعه از یک 
نامزد سیاسی کسب قدرت به صورت شخصیتی اسرار آمیز با اهمیت دینی بسیار» نخست به صورت یک مسیح و سپس به 
صورت مظهری از الوهیت بیرون آمد. پیدایش این اندیشه های معادی به منابع مختلف نسبت داده شده است. دارمستتر این 
عقیده را از اصلی ایرانی می داند. وی می گوید که این اندیشه را توده های ایرانی «نیمچه» مسلمان وارد اسلام کردند. اینان با 
خود اندیشه هند و اروپایی یک خاندان بر گزیده از جانب خدا را که منتقل کننده فزه یزدانی از نسلی به نسل دیگر بود و 
سرانجام از میان آنها سوشیانتی یا مسیحی بر می خاست؛ به اسلام آوردند و این مفهوم را به خاندان پیامبر و شخصیت علی 
عليه السلام منتقل ساختند.(۱) 


دخویه معتقدند که اعتقاد به مهدویت از اصلی مسیحی» یعنی باز گشت مسیح عليه السلام گرفته شده است و با گیدی به تقلید 
از دارمستتر» اما به شکل افراطی تر پیدایش اندیشه های شیعی را نتیجه تبلیغات عمده ایرانیان ثنوی مذهب می داند. و در این 
میان وی ماسینیون را تنها شخصی می داند که معتقد است انديشه مهدویت مولفه ای جدی و اصیل در متون اسلامی است که 


ها تفای ااعی ساس پر ان افر گار است: 


اسن وک معتقد به اصلی مسیحی بر پایه اندیشه باز گشت عیسی عليه السلام و پایان جهان در مسیحیت است. گیدی از دارمستتر 
تبعیت می کند و حتی از او گام فراتر می نهد و پیدایش اندیشه های افراط را نتیجه تبلیغات عمده ایرانیان ثنوی مذهب می 


داند و بالاخره ماسینیون» مهدویت را یک اندیشه اصیل اسلامی می شمارد که از قرآن» احادیث اسلامی و قصص عرب 


ص:۲۸۵ 


۱- برنارد لوئیس» تاریخ اسماعیلیان» فربدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۲صص ۲۳۲ - ۲۲. 


سرچشمه گرفته است و شرایط و اوضاع و احوال اجتماعی آن را به صورتی که می بینیم» تحول بخشیده است.(۱) 


لوئیس پس از طرح این بحث به طرح نظر بعضی از مورخان مسلمان مبنی بر پیدایش تشیع توسط عبداله بن سبأء یهودی تازه 
مسلمان شده و غالی نسبت به شخصیت امام علی عليه السلام پرداخته و خود به مخالفت با این نظریه می پردازد و آن را مردود 
می پندارد. در واقع وی بیشتر با نظریه نخست مبنی بر پیدایش شیعه توسط موالی و مخالفان با اهل سنت. به جهت ایجاد تحول 


سیاسی» گرایش دارد و نظرات دیگران را به عنوان آراء مرجوح و بررسی تاریخی آراء در این زمینه» طرح می کند. 


لوئیس معتقد است که واژه مهدی ممکن است درباره علی بی ابیطالب عليه السلام» امام حسن عليه السلام و امام حسین عليه 
السلام به کار رفته باشد. اما برای اولین بار به صورت جدی و به صورت یک ایده ای میسحا باورانه یا به تعبیر دیگر منجی 


گرایانه درباره قیام مختار ثقفی به کار رفته است: 


واژه مهدی عليه السلام به معنائی کاملا افتخاری و سیاسی در وصف علی بی ابیطالب عليه السلام امام حسن عليه السلام و امام 
حسین عليه السلام به کار رفته باشد اما نخستین کاربرد غير قابل خدشه آن در یک بافت مسیحائی در قیام مختار ثقفی در 
سال ۶۶/۶۸۵ می باشد. مختار تبلیغ می کرد که محمد بن الحنفیه» یکی از پسران علی بن ابیطالب عليه السلام از یک زن 
حنفی» مهدی و قائم منتظر است... کوفه در هنگامی که مختار قیام خویش را آغاز نهاد زمینه مساعد و باروری برای جنبش 
های التقاطی»مسیحائی و قیامهای اجتماعی بود.. چون از فرزندان على عليه السلام از نسل فاطمه عليه السلام کسی که دارای 
سنی مقتضی باشد در دسترس نبود» مختار محمد بن الحنفیه را به عنوان امام و مهدی برگزید... جنبش با سرعت گسترش 


یافت و بسیاری از پیروان آن تبلیغ می کردند که محمد بن حنفیه به راستی نمرده است. بلکه از انظار پنهان 


ص:۲۸۶ 


۱- برنارد لوئیس» تاریخ اسماعبلیان» فریدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۱۳۶-۲ ص ۳ 


شده است و سرانجام باز خواهد آمد و دنیا را از عدالت و مساوات پر خواهد کرد. همچنان که اکنون از ظلم و محرومیت پر 
است.(۱) 


لوئیس معتقد است که به این ترتیب برای اولین بار مباحث مهدوی مانند بحث «غیبت» و «رجعت» که از وی ژ گی های تقریبا 
تمام فرق شیعه است» پدید آمد و پس از قیام مختار و کیسانیه پس از هفتاد سال» جریان اسماعیلیه به وقوع پیوست. وی معتقد 
است که در طول تاریخ قرن اول اسلام» فرقه های زیادی پدید آمدند که حتی قابل شمارش نیستند و همه آنها خود را به امام 
علی علیه السلام منسوب می نمودند و چون شورششان شکست می خورد» به سمت اسطوره گرایی می رفتند. به طوری که وی 
در بیان افکار اسماعیلیه معتقد است که وجود این فرقه ها قبل از شکل گیری اسماعیلیه در به وجود آمدن آن تأثیرداشته است. 


از اینرو وی پاره ای از این فرقه ها را نام می برد: 


۱. کربیه: پیروان ابن کرب و حمزه بن عماره البربری. اینان معتقد بودند که محمد بن حنفیه نمرده است. بلکه از انظار پنهان 
شده است و باز می گردد و حکومت عدل الهی را در زمین بر پا می کند؛ سپس حمزه اعلام نمود که محمد بن حنفیه خدا 
بود و وی پیامیر و رسول اوست؛ بعدها از میان پیروان حمزه افرادی همچون «صائد» و «بیان» آمدند و «بیان» خود فرقه ای را 


تاسیس نمود. 


۲ کیسانیه: پیروان محمد بن حنفیه بودند که معتقد بودند وی در کوه رضوی در حجاز پنهان است؛ روزی باز خواهد گشت 


۳. هاشمیه: آنان معتقد بودند که امامت از محمد حنفیه به پسرش ابوهاشم رسیده است. از این گروه عده ای به مهدویت 


ابوهاشم قائل شدند. پس از وفات هاشم در سال ۹۸/۷۱۶ پیروان او به 


ص:۲۸۷ 


۱- برنارد لوئیس» تاریخ اسماعبلیان» فربدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۱۳۶-۲ ص ۴ 


چهار دسته تقسیم شدند که عبارتند از: 
الف. عده ای برادر هاشم به نام علی بن محمد را جانشین هاشم و سپس خاندان عباسیان را جانشین می دانستند. 


ب. عده ای عبدالّه بن معاویه یکی از اخلاف ابوطالب پدر علی علیه السلام را جانشین هاشم می دانستند. این دسته را به نام 
ج. دسته ای که معتقد بودند که امامت از هاشم به محمد بن علی از خاندان عباس که در شام بود؛ رسیده است و اینان را 
راوندیه گویند. 


د. عده ای که معتقد بودند که ابوهاشم قائم و مهدی است و رجعت خواهد کرد؛ که یکی از پیروان او به نام «پیان» که بعدها 


مدعی جانشینی ابوهاشم شده بود» به این گروه پیوست که او را در سال ۷ دستگیر کردند و اعدام نمودند. 


فا کک هه اه ها ات که ناما ی کته انش کارق آلا معط راد اناوت 
می دادند؛ به طوری که امامان را به سر حد خدا بودن کشاندند.(۱) لوئیس پس از بررسی جریان مدعیان دروغین مهدویت به 


وی در کتاب «فدائیان اسماعیلی» در بیان شيعه دوازده امامی می پردازد و این فرقه را میانه رو و معتدل می خواند: 


اعقاب موسی تا امام دوازدهم که در حدود سال AVY‏ م (مطابق ۲۶۰ هجری) از نظرها غایب شد و هنوز امام منتظر و یا مهدی 
موعود اکثریت شیعیان است. به امامت خود ادامه دادند. پیروان این دوازده امام به اثنی عشری با دوازده امامی معروفند» و میانه 


روترین و معتدلترین فرقه شیعه را تشکیل می دهند. اختلافات آنها با اکثریت اهل تسنن محدود به پاره ای 


ص :۲۸۸ 


۱- برنارد لوئیس» تاریخ اسماعیلیان» فربدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۳۶-۲ صص ۳۷ - ۳۶ (خواندن این بخش 


از کتاب لوئیس در بیان مدعیان مهدویت*«متمهدیان؛ صص ۳۶ - ۵۲ بسیار لازم و قابل تأمل است). 


از معتقدات است که در سالهای اخیر از اهمیتشان بسیار کاسته شده است. مذهب شيعه اثنی عشری از فرن شانزدهم میلادی 


(قرن دهم هجری) مذهب رسمی ایران بوده است.(1) 


برنارد لوئیس از جمله اندیشمندان سیاسی بهودی است که شدیداً مواضع ضد ایرانی دارد و همواره همچون بعضی از نظریه 
پردازان غربی همچون دانیل پایپ» جهان غرب را از حکومت ايران برحذر می دارد. وی در سال ۸۵ که مسأله انرژی هسته ای 
توسط ایران مطرح شد و غربیان با ایران به مخالفت برخاستند» به پیشگویی درباره استفاده ایران از بمب هسته ای بر عليه 
اسرائیل پرداخت و زمان خاصی را برای این پیشگویی خود مطرح نمود که این پیشگویی های او خود دلیلی بر علائق یهودی 
وی است.(۲)وی در مقاله ای که در زمان 


ص:۲۸۹ 


۱- برنارد لوئیس. فدائیان اسماعیلی» ترجمه فریدون بدره ای» موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی» تهران س ۱۳۷۱ ص ۴۰. 
۲- برنارد لوئیس. استاد دانشگاه پرینستون, با انتشار مقاله ای در وال استریت ژورنال (۸ اوت ۲۰۰۶) مدعی شد که ۲۲ اوت 
۶ (۳۱ مرداد ۱۳۸۵) زمان مناسبی است که اسرائیل مورد حمله اتمی ایران قرار گیرد. لوئیس با این پیش فرض تحلیل خود 
را آغاز کرد که گویا ایران مجهز به سلاح اتمی است. او نوشت: تمایز اساسی ايران با سایر کشورهای دارای بمب اتمی جهان 
بینی الهامی حاکم بر مقامات دولتی ایران است که نوجوانان ایرانی را از مدرسه» برای «مبارزه نهایی جهانی» عليه «دشمن 
شیطانی» و «شهادت» پرورش می دهند. حمله مستقیم به ایالات متحده آمریکا کمتر مورد توجه ایران است ولی اسرائیل هدفی 
نزدیک تر و آسان تر» به شمار می رود. ايران عملیات تخریبی خود علیه آمریکا را به طور غیرمستقیم» از طریق مجهز کردن 
تروریست ها به بمب انجام می دهد ولی در مورد اسرائیل هدف آن قدر کوچک است که بتواند آماج بمباران هوایی 
مستقیم ایران قرار گیرد. لوئیس به اظهارات مقامات ایران استناد می کند که پاسخ خود در مسئله انرژی هسته ای را در ۲۲ 
اوت (عید مبعث) خواهند داد. این روز برابر است با ۲۷ رجب؛ و چون مسلمانان شب ۲۷ رجب را «لیله المعراج» می دانند» پس 
۲ اوت ۲۰۰۶ زمان مناسبی است برای حمله اتمی ایران برای پایان دادن به موجودیت اسرائیل و (اگر ضرورت داشت تمامی 
جهان). چنان که می بینیم» برنارد لوئیس مدعی نیست که ایران در ۲۲ اوت ۲۰۰۶ قطعاً به اسرائیل حمله اتمی خواهد کرد. او 
پیش فرض هایی اثبات نشده را در کنار هم می چیند و بر بنیاد این شالوده پوشالی نتیجه ای مبهم می گیرد: اگر ایران دارای 
بمب اتمی باشد اگر ایران قصد نابود کردن اسرائیل از طریق تهاجم اتمی را داشته باشد» اگر زند گی مردم یهودی و مسیحی و 
مسلمان مقیم فلسطین اشغالی برای ایران اهمیت نداشته باشد» پس لیله المعراج ۱۴۲۷ ق. بهترین زمان برای بمباران اتمی 
اسرائیل است. (به نقل از پایگاه خبری - تحلیلی شریف نیوز) 


طرح انرژی هسته ای از جانب ایران در مورخه مرداد سال ۵ نوشته بود. مدعی شد که روز ۲۲ اوت که مصادف با ۲۷ رجب 
و به تعبیر مسلمانان لیله المعراج است _ روزی که دولت ایران می خواست خبر دستیابی خود به آب سنگین را که جزئی از 
پروژه هسته ای بود به اطلاع مردم برساند _ روز حمله موشکی اران به اسرائیل خواهد بود. برنارد لوئیس قبل از رسیدن به این 
تاریخ» پیشگویی خود را در سطح جهان در رسانه ها منتشر نمود و به جهت شهرت و اهمیتی که در حوزه سیاست و روابط بین 
الملل دارد» مورد توجه رسانه ها قرار گرفت. وی اعلام نمود که روز ۲۲ اوت روز پایانی و آخر جهان است و هم چنین اضافه 
نمود که این روز» یعنی ۲۷ رجب برای مسلمانان اهمیت دارد و شبی است که پیامبر اسلام از بیت المقدس به معراج رفته 
است. به همین جهت در این روز مسلمانان به اسرائیل بمب هسته ای خواهند زد. بر اساس این پیشگویی, لوئیس شروع به قلم 
فرسایی نمود و معتقد بود که پس از حمله ایران به اسرائیل» جنگ جهانی رخ خواهد داد» زیرا امریکا به حمایت اسرائیل به پا 


خواهد خواست و پس از آن کشورهای منطقه 


ص:۲۹۰ 


به حمایت ایران خواهند برخاست و کم کم جنگ جهانی سوم همه جای دنیا را فرا خواهد گرفت. 


به این ترتیب لوئیس سناریویی را ساخت که بسیار تعجب آور بود و در این راستا وی به تایید نظریه هانتینگتون مبنی بر جنگ 
تمدنها پرداخت و معتقد شد که نظریه هانتینگتون _ که پیشگویی نموده بود که در قرن بیست و یک تمدنها به جنگ با 


از جمله سخنان اعجاب آور لوئیس درباره ايران این است که وی در مصاحبه با روزنامه ایتالیایی لااستامپا می گوید» حکومت 
ایران خطری جدی برای منطقه و هم چنین برای امنیت غرب است و اضافه می کند که مردم این کشور با استفاده از حربه 
مبارزات دم و کراتیک و مردمی» سر گرم آماده ساختن خود برای رهایی از حکومت کنونی هستند و اگر تاکنون وارد عمل 
نشده اند» به خاطر واهمه از حمایت های غرب از جمهوری اسلامی است. يا در جایی دیگر از مصاحبه می گوید که تهران 
نیازی به نیرو گاه اتمی برای تامین احتیاج های انرژی ندارد و مقصد او از توسعه برنامه های هسته ای» دستیابی به بمب و ورود 
به جر گه کشورهای صاحب تسلیحات اتمی است. وی پس از این می افزاید که جمهوری اسلامی با دستیابی به بمب اتمی 


خواهد توانست با قدرت های جهانی بر سر میز مذاکره بنشیند. 
آثار و تالیفات برنارد لوئیس 


با توجه به احاطه علمی و جامعیت وی در علوم شرقی و زبانهای متعدد دارای آثار زیادی در زمینه تاریخ تمدن اسلامی و 
فرهنگ اسلامی است» پاره ای از آثار وی عبارتند از: 


. اعراب در خاورمبانه ) 4۹۵°( 


ص:۲۹۱ 


۲ پیدایش ترکیه جدید (۱:)۱۹۶۱) 

۳ استانبول و تمدن امپراطوری عثمانی (۱۹۶۳/+(۲) 

۴ حشاشین» فرقه ای تندرو در اسلام (۳(:)۱۹۶۷) 

۵ خاور میانه (دو هزار سال تاریخ از ظهور مسیحیت تا امروز)؛(۴) 
۶ نخستین مسلمانان در اروپا (۱۹۸۲)؛ 

۷ زبان سیاسی اسلام (۵(:0۱۹۸۸) 

۸ نژاد و برد گی در خاورمیانه (۱۹۹۰)؛ 

٩‏ اسلام و غرب (1۹۹۳)؛ 

۰ برخورد فرهنگ هاء بهودیان» مسیحیان و مسلمانان»(۶) 

۱ شکل یابی خاورمیانه جدید (۱۹۹۶)؛ 

۲ هویت چند گانه خاورمیانه (۱۹۹۹)؛ 

۳. موزائیک خاورمیانه» خرده هایی از زند گی نامه ها و تاریخ (۲۰۰۰)؛ 
۴ مشکل از کجا آغاز شد (۲۰۰۲)؛(۷) 

۵. برخورد تمدن ها (چالش سنت و مدرنیته)؛(۸) 


ص:۲۹۲ 


۱- برنارد لوئیس» ظهور تر کیه نوین» محسن علی سبحانی» بی جاء تاریخ ۱۳۷۲. 

۲ استانبول و تمدن امپراطوری عثمانی» ماه ملک بهان بنگاه ترجمه و نشر کتاب» تهران س ۱۳۵۰. 
۳ حشاشین فرقه ای تندرو در اسلام» حسن خاکبار محسنی» کتاب زمان تهران» س ۱۳۸۳. 
۴ خاور میانه دو هزار سال تاریخ از ظهور مسیحیت تا امروز» حسن کامشاد» نشر نی» تهران» س ۱۳۸۱. 
۵ زبان سیاسی اسلام» غلامرضا بهروز لک» دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» قم» س ۱۳۷۸. 


۶ » برخورد فرهنگ هاء یهودیت. مسیحیان و مسلمانان نادر شیخ زاد گان» م رکز» تهران س ۱۳۸۱/ ترجمه دیگری 


از این کاب شده است که با عنوان ذیل چاپ شده است: برنارد لوئیس» برخورد فرهنگ هاء یهودیان» مسیحیان و مسلمانان 


بهمن دخت اویسی. نشر فرزان» تهران» س ۱۳۸۰ 
۷ > مشکل از کجا آغاز شد. شهریار خواجیان» نشر اختران» تهران» س ۱۳۸۴. 
۸- برنارد لوئیس» کارن آرمسترانگ و ویسلاو ژیگولسکی, برخورد تمدن ها (چالش سنت و مدرنیته )» غلامحسین میرزا 





۶. فدائیان اسماعیلی»(۱) 
۷. تاریخ اسماعیلیان.(۲) 
دین و سیاست در اسلام و مسیحیت 


با توجه به اینکه بخشی از مطالعات و پژوهش های برنارد لوئیس درباره تاریخ اسلام و تحولات سیاسی خاورمیانه و از جمله 
انقلاب اسلامی ایران است. وی انقلاب ایران را در عصر حاضر مبتنی بر تفکر مسلمانان در اعتقاد به دخالت دين در حوزه 
های متفاوت زندگی می داند و معتقد است که انقلاب ایران نماد و تاییدی بر این تفکر است که اندیشه اسلام و مسلمانان 
درباره دین برخلاف انديشه غربیان درباره دین است» زیرا دین در زند گی مسلمان در همه جوانب زندگی او حضور دارد؛ بر 
خلاف تلقی ای که پیروان مسیحیت درباره دين خود دارند. به همين جهت وی در تایید این گرایش مسلمانان به دین» انقلاب 


ایران را به عنوان شاهد مثال ذکر می کند. وی در این باره می گوید: 


وقتی ما در جهان غرب. تربیت شده در سنت غربی» کلمات «اسلام» و «اسلامی» را به کار می بریم به طور طبیعی دچار اشتباه 
شده و می پنداریم که دین برای مسلمانان همان معنای رایج در غرب و حتی قرون وسطی را دارد» یعنی بخشی و قسمتی از 
زندگی است که برای موارد خاصی معین شده است و جدا یا حداقل تجزیه پذیر از دیگر بخش های زند گی است که به امور 


دیگر مربوط می شود. در جهان اسلام این چنین نیست و در گذشته چنین نبوده است و تلاش در دوران جدید برای تحقق آن 


ص:۲۹۳ 


- : فدائبان اسماعیلی» تر جمه فریدون بدره ای» مو سسه مطالعات و تحفیقات فرهنگی» تهران» س ۳/۳ 


۲ : تاریخ اسماعبلیان» فریدون بدره ای» انتشارات توس» تهران» س ۳ 


شاید در چشم انداز گسترده ای از تاریخ» به عنوان انحرافی غیر طبیعی تلقی شود که در ایران پایان یافته است و در برخی از 
کشورهای اسلامی دیگر نیز شاید به پایان خود نزدیک می شود.(۱) 


لوئیس به خوبی می داند که انقلاب ایران مبتنی بر تفکر مذهبی و دینی است. از اینرو در تحلیل تفکر سیاسی مسلمانان _ به 
ویژه شیعیان _ می گوید که در اسلام بر خلاف مسیحیت. میان نهاد دینی و دولت هیچ تمایزی وجود ندارد و مسلمانان بر 
خلاف مسیحیان که معتقدند که کار روم را باید به روم و کار قیصر را باید به قیصر واگذارد» بر این باور هستند که میان 


دولت و دین و میان قدرت دینی و قدرت سیاسی تمایز و تفکیکی نیست و آن دو دارای یک منشا قدرت می باشند: 


در اسلام سنتی» میان دستگاه دینی و دولت تمایزی نبود. در جهان مسیحیت وجود دو قدرت به بنیان گذار آن بر می گردد» 
کسی که به پیروان خویش دستور داد تا کار قیصررا به قیصر و کار خدا را به خدا وا گذارند. در سرتاسر تاریخ جهان 
مسبحیت» همواره دو قدرت وجود داشته است: خدا و قیصر که در این جهان با امور مقدس 50۲8001 و امور مربوط 
به دولت ۳60۲۱1۲۲ یا به تعبیر جدید کلیسا و دولت. تجلی يافته اند.... آنها همواره دو چیز متفاوت هستند: دو قدرت دنیوی 
و معنوی» هر کدام با قوانین و قلمرو خاص و با ساختار و سلسله مراتب خود. در اسلام قبل از غرب گرایی مسلمین؛ دو قدرت 
وجود نداشت. بلکه تنها یک قدرت بود و در نتیجه مسأله جدایی نمی توانست طرح شود. تمایز بین دستگاه کلیسا و دولت؛ 


که سا در خان مسحت روشاه دارد» در اسلام وجود نداشت و در عربی... کلمات مزدوجی 


ص:۲۹۴ 


1- برنارد لوئیس» زبان سیاسی اسلام» غلامرضا بهروز لکت. چاپ دوم دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» قم» س ۰۱۳۸۵ 


ص ۲۶. 


معادل دنیوی و معنوی» عوام و خواص (کلیسایی) دینی و غير دینی وجود ندارد.(1) 


وی درباره تفاوت و تمایز میان اندیشه های سیاسی شیعه و سنی» به اختلافات کلامی و اعتقادی فريقین اشاره می کند و به 
خوبی به این امر توجه دارد که شیعیان خلافت و حکومت را متعلق به امام علی علیه السلام و فرزندان او می دانند و هیچ کس 
غیر از آنان را شایسته این مقام و شأن نمی دانند. به همین جهت طبق نظر آنان هیچ قدرتی دارای مشروعیت سیاسی نیست. اما 
در برابر آنان اهل سنت معتقدند که باید از هر کس که قدرت در دست اوست. اطاعت نمود و با او مخالفت ننمود و همانطور 
که پیش از این در انديشه های بعضی از دیگر مستشرقان همچون همیلتون گیب اشاره شد. این اختلاف مبنایی موجب شده 
است که در طول تاریخ شیعه هیچگاه شیعیان» حاکمان را دارای مشروعیت و حقانیت دینی ندانسته اند و اگر هم گاه با 
حاکمان مماشات و مدارا نموده اند به جهت اضطرار و حفظ کیان دین بوده است. اما اهل سنت بر خلاف شيعه اطاعت و 
همراهی با حاکمان را نفی ننموده اند و به جهت اينکه آنان به مانند شيعه قائل به امامت یک امام زنده نیستند و حکومت و 
ولایت را از آن او نمی دانند» طبیعی است که به همسویی و همگامی با حاکمان وقت نظر داده اند. برنارد لوئیس در این باره 


چنین می گوید: 


اصولاً حاکم مسلمانی که فاقد شرایط لازم بوده یا طبق شرع انتخاب یا نصب نشد غاصب است. در میان شیعیان این امر به 
عنوان مسأله ای اساسی باقی ماند و تمامی حاکمان سنی که از فرزندان علی علیه السلام نبوده و جانشینان وی آنها را تعیین و 
نصب نکرده اند» غاصب اند. در میان اهل تسنن» چنان که گذشت _ قدرت نافذ» شرط کافی محسوب گشت. طبق عبارتی که 
فقهای مالکی شمال آفریقا به آن تمسک کرده اند (هر کسی 


ص:۲۹۵ 


1- برنارد لوئیس» زیان سیاسی اسلام» غلامرضا بهروز لکت. چاپ دوم دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» قم» س ۰۱۳۸۵ 


ص ۲۷. 


غالب شود باید اطاعت شود) ضرورتی ندارد که حاکم - چنان که از اکثر قواعد فقهی بر می آید - حتماً فریشی باشد و 
اتصاف حاکم به ویژگی هایی همچون درست کاری» (قدرت) تشخیص و تمییز» قدرت جسمی» خرد و شجاعت لازم نیست. 
همین که بتواند قدرت را در دست گیرد و نظم را برقرار سازد» کافی است.(۱) 


برنارد لوئیس با توجه به آنکه بهودی است و گرایش به مذهب و انديشه های یهودی در او وجود دارد» گاه این گرایش و 
تعلق خاطر را ابراز می دارد» به عنوان مثال در کتاب «برخورد فرهنگ ها» آنگاه که درباره اسپانیا سخن می گوید به تلاش 
بهودیان اشاره دارد.(۲) وی معتقد است. مسلمانان توانستند در دورانی از تاریخ» زبان سیاسی خاص خود را ایجاد کنند و 
نمونه های بارز آن مفاهیمی چون امت» مدینه» صاحب امر» امیرالمومین» دولت» خلیفه» سلطان» ملک» ملت» جهاد» دارالسلام» 
دارالحرب. دارالعهد. غازی ذمی» فتح» غلبه» حریت و امثال آن است. وی معتقد است که مسلمانان درحال حاضر رستاخیز 
تازه ای را آغاز کرده اند اما هنوز از زبان مناسب آن برخوردار نیستند.(۳)وی الفاظی همچون سلطان» ولایت و صاحب امر را 
از جمله این الفاظ می داند که در ادبیات سیاسی شیعه به کار گرفته شده است. 


ص:۲۹۶ 


۱- برنارد لوئیس» زبان سیاسی اسلام» غلامرضا بهروز لکت. چاپ دوم دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» قم» س ۰۱۳۸۵ 
ص ۰.۱۸۴ 
۲- برنارد لوئیس» برخورد فرهنگ هاء ص 2 


۳- برنارد لوئیس» زبان سیاسی اسلام» ص ۲۱. 


امامت و ولایت از دید گاه توشیهیکو ایزوتسو 
اشاره 


ص :۲۹۷ 


مقد مه 


توشیهیکو ایزوتسو(۱) یکی از مهم ترین و برجسته ترین شرق شناسان و اسلام شناسان در دوره معاصر است. وی متولد ژاپن 
است و در سال ۱۹۳۷ از دانشگاه ژاین در رشته ادبیات و فلسفه زبان» درجه فوق لیسانس و در سال ۱۹۴۰ دکترا را نیز در زبان 
شناسی و فلسفه زبان اخذ نمود. وی پیش از جنگ جهانی دوم در نزد یکی از علمای برجسته ژاپن به نام موسی تاتار» در طی 
دو سال ادییات عرب از جمله کتاب سیبویه «الکتاب» را فرا گرفت» و با احاطه بر متون پیشرفته ادبیات عربی در ایام جوانی 
(سن ۲۶ سالگی) کتابی با نام تفکر عربی یا اسلامی تالیف نمود. وی با تسلط بر بیش از ده زبان زنده عالم» به زبانهای عربی و 
فارسی» و به متون اصلی اسلامی اشراف داشته است. وی به جهت تسلط بر متون کلاسیک عرفان های شرقی با شیوه تطبیقی به 
سنجش و تعامل آن ها با یکدیگر پرداخته است. وی در زمینه قرآن شناسی آثار درخشانی نوشت و قرآن پژوهی کوشا بوده 
است و سابقه عضویت در «مجمع اللغه العربیه؛ مصر و ۷سال تدریس در مک گیل کانادا را دارد. وی از سال ۱۹۶۹ همواره 
شقن ماد در اناد او شی خاد در زاین ا قق ہے برداخت و سس کانادا را رها تیو و از مال ۱۳۵۱ ۶ ۱۳۵۶ کر اران 
اقامت گزید و به تدریس متون عرفانی و فلسفی پرداخت. وی پیش از انقلاب اسلامی در سال ۱۳۵۷ به ژاپن بر گشت و در 


ص:۲۹۸ 
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گردید. وی در فرازی از سخنانش می گوید: من نمی دانم چه چیزی است که به سوی اسلام سوق می دهد اما تنها این را می 


دانم که علاقه ای درونی به اسلام در من وجود دارد. 


وی در دروس فلسفه اسلامی در کلاسهای مدرسه سپهسالار شرکت داشته است و» کفایه الاصول را نزد دکتر گرجی خواند و 
در نزد رفیعی قزوینی تلمذ نموده است و پس از تأسیس انجمن حکمت و فلسفه چهار سال به صورت مستمر در ایران اقامت 
نمود و دروسی همچون فصوص الحکم ابن عربیء اشارات ابن سیناء زبان یونانی و مکاتب چین را برای پاره ای از دانشجویان 
ایرانی تدریس می نمود.(۱) یکی از شاگردان مرحوم ایزوتسو درباره دقت نظر و رجوع به متون اصلی برای تدریس اشاره به 
این خاطره می کند که ایشان برای تدریس فلسفه چین. از سفارت ژاپن تقاضا نمودند تا کتابهای اصلی را در این باره برای او 
بفرستند و آنان دو هزار کتاب چینی از چین تهیه نمودند و برای وی فرستادند.(۲) یکی از معروفت ترین آثار ایزوتسو در زمینه 
مطالعات اسلامی و عرفان تطبیقی کتاب «صوفیسم و تائوئیسم) است. بعضی از کارهای وی در زمینه مطالعات اسلامی با 
همکاری دکتر مهدی محقق و هم چنین در زمان همکاری او با دانشگاه مک گیل نگاشته شده است.د کتر سید حسین نصر _ 
که با ایزوتسو آنگاه که در ایران بود مراوده داشت _ درباره گرایش ایزوتسو به علوم اسلامی بر این باور است که مطالعات 
زبان شناسانه موجب شد تا وی به مطالعات اسلامی علاقه نشان دهد: 


ص:۲۹۹ 


۱- سخنگوی شرق و غرب (مجموعه مقالات همایش بز رگداشت پروفسور توشیهیکو ایزوتسو به کوشش شهرام یوسفی فر 
انتشارات موسسه تحفیقات و تو سعه علوم انسانی» تهران» س ATA’‏ ص ۳۸. 
7- سخنگوی شرق و غرب (مجموعه مقالات همایش بز رگداشت پروفسور توشیهیکو ایزوتسو به کوشش شهرام یوسفی فر» 
انتشارات موسسه تحفیقات و تو سعه علوم انسانی» تهران» س ATA’‏ ص ۳۸ 


ایزوتسو نیز نظیر کربن فیلسوف و اسلام شناسی ممتاز بود با این تفاوت که پیش زمینه های فکری او را ذن بودیسم شکل می 
داد نه مسیحیت غربی. ایزوتسو زبان دانی بسیار متبحر بود و نه تنها استاد زبان های چینی و ژاپنی» سانسکریت. عربی و فارسی 
جهت زبان شناسانه داشت. او مطالعات بر جسته ای درباره ساختار زبانشناسانه قرآن و زبان کلام اسلامی انجام داده بود که 


برای اولین بار او را مورد توجه محققان غير ژاپنی قرار داد.(۱) 


تخصص وی به همراه احاطه بر زبانهای متفاوت موجب شد تا در عرفان تطبیقی تسلط منحصر به فردی را از او شاهد باشیم. به 
اقرار پاره ای از پژوهشگران ایرانی که کلاس های تدریس فصوص الحکم از ایزوتسو و بعضی از دیگر اساتید ایرانی را نیز 
درک کرده اند» احاطه و تسلط ایزوتسو بر این متون نسبت به همگنان ایرانی او به مراتب بیشتر بوده است. حتی گفته شده 
است که هیچ شرحی بر فصوص الحکم ابن عربی جامع تر از شرح ایزوتسو نیست که شاید این امر به جهت آگاهی های کم 
نظیر او بر زبانهای متفاوت و زبان شناسی به اضافه تخصص بر متون عرفانی ادیان متفاوت شرقی همچون اسلام» دائوثیسم و 
ادیان هندی بوده باشد.(۲) 


ص: ۳۰۰ 


۱- سید حسین نصره در غربت غربی. ترجمه امیر مازبار و امیر نصری. انتشارات رساء‌تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۸. 

۲-«هر چند تأثیر ویتگنشتاین و دیگر فیلسوفان زبان را در آرای ایزوتسو در باره زبان به وضوح می توان دید تفاوت های 
عمده ای ميان او دو وجود دارد. نخست اینکه ویتگنشتاین به کاربردهای مختلف بک زبان در زمینه های گوناگون پا به 
اصطلاح خودش به «بازی های زبانی» گوناگون» توجه دارد و ایزوتسو به تفاوت میان زبان های مختلف. تفاوت عمده تر اینکه 
ویتگنشتاین هرگز نمی کوشد تا از نظر اخیر خود درباره زبان نظریه ای در بحث وجود بیرون بکشد. زیرا به مخاطرات این 
کار آ گاه است بلکه سعی می کند با بحث درباره زبان» بیهوده بودن هر گونه بحث فلسفی و از جمله بحث وجود را نشان دهد. 
اما.... ایزوتسو متأسفانه این کار را می کند. یعنی می خواهد نظریه خود را به مرتبه نظریه ای درباره واقعیت بر کشد» (سخن 
د کتر حسین معصومی همدانی از مقدمه مفاهیم اخلاقی- دینی در قرآن مجید» توشیهیکو ایزوتسو ترجمه فریدون بدره ای» 


چاپ دوم» نشرفرزان» س ATA‏ ص سی). 


وی به جهت علاقه به زبان شناسی و ريشه شناسی کلمات نسبت به اصول فقه» اقبال زیادی داشت. زیرا مباحث الفاظ در اصول 
فقه بسیار نزدیکک با مباحث زبان شناسی است. از اینرو مورد توجه ایزوتسو واقع گردید و به همین خاطر کتاب معالم را که 
درباره اصول فقه است» به زبان ژاپنی ترجمه نمود. یکی از شا گردان او نقل می کند: هنگامی که در ژاپن با او ملاقات کردم 
(زمانی که وی به ژاپن ب رگشته بود) وی می گفت» حدود چهار سال شدیدا به مطالعه اصول فقه مشغول بوده است. 
(۱) بنابراین در یک کلام ایزوتسو را که متخصص در عرفان و فلسفه تطبیقی و اسلام شناسی است باید یکی از کم نظیرترین 
شخصیت های شرق شناس و اسلام شناس دانست و هم اکنون آثار و کتابهای او _ که در دانشگاه توکیو حفظ می شود _ به 


یکی از کتابخانه های اسلام شناسی در ژاپن تبدیل گردده است. 


ایزوتسو بر خلاف پاره ای از اندیشمندان که معتقدند اگر بخواهیم دقیق سخن بگوییم چیزی به عنوان انتقال زبانی فکر و 


اندیشه از شخصی به شخصی دیگر وجود ندارد.(۲) بر این باور بود که 


۳۹ 


۱- سخن دکتر حسین معصومی همدانی از مقدمه مفاهیم اخلاقی- دینی در قرآن مجید» توشیهیکو ایزوتسو» ترجمه فریدون 
بدره ای» چاپ دوم» نشرفرزان» س ۰۱۳۸۸ ص ۵ (به نقل از خاطرات د کتر غلامرضا اعوانی که از شا گردان ایزوتسو بوده و با 
او در ژاپن نیز ملاقات داشته است). 

۲- ایزوتسو در رد سخن افرادی که به پیوند میان انديشه های متفاوت و تبادل افکار در تمدنهای گوناگون قائل نیستند» سخنی 
را از طرفداران فلسفه زبان هومبولت نقل می کند: «چنانکه می دانیم هومبولت صریحاً بر این عقیده است که اگر بخواهیم دقیق 
سخن بگوییم چیزی به عنوان انتقال زبانی فکر و اندیشه از شخصی به شخصی دیگر وجود ندارد» ( توشیهیکو ایزوتسومجموعه 


مقالات انديشه غربی و گفت و گوی تمدنها ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» تهران س ۰۱۳۷۹ ص ۲۶۶). 


تمدنها و فرهنگ ها اگر وا کاوی شوند» خواهیم دید بسیاری از مفاهیم به کار رفته در تمدنهای متفاوت با یکدیگر وحدت 
جوهری و درونی دارند» همانطور که وی با مباحث دقیق زبان شناسی این پژوهش تطبیقی را درباره پاره ای از تمدنهای شرقی 
و آسیایی انجام داده است. ایزوتسو به حل تعارض میان دو نظریه درباره رابطه زبان و فکر پرداخت. یکی از آن دو نظریه می 
گوید که تطبیق اندیشه های افراد و تبادل مستقیم معانی به وسیله زبان غیر ممکن است و معتقد به عدم امکان نظری انتقال 
مفاهیم و معانی در فرهنگ های متفاوت و عدم گفت و گوی تمدنهاست و نظریه دیگر معتقد است» همه تجربه های انسانی» 
انديشه ها و مفاهیم دارای مبنا و مقیاسی مشت رک هستند که به وسیله زبان قابل انتقال و مبادله اند. ایزوتسو به سوی کشف راه 
حلی برای این معضل گام برمی دارد و به طرح نظریه خاص ذن درباره گفت و گو می پردازد و راه حل خود را از زبان نظریه 
ذن بیان می دارد. ایزوتسو معتقد است که نگرش زبان شناسی جدید تاحدی متعادل و میانه است» زیرا زبان شناسان جدید می 
کوشند تا ميان دو ساحت و سطح کلان و سطح خرد و ناپیدای تجربه انسانی تفکیک کنند و سطح کلان تجربه انسانی را قابل 
انتقال و تبادل و سطح خرد را غیر قابل انتقال می دانند: 


زبان شناس جدید می کوشد میان این دو نظریه متضاد... راه میانه ای را بر گزیند و با تمایز گذاشتن میان سطح «کلان و 
نمایان» تجربه انسانی و سطح «خرد و ناپیدای» از تجربه انسان» از مشکل بگریزد. سطح «خرد و ناپیدای» تجربه انسانی که 


تجارب دقیقاً شخصی و محرمانه فرد واحدی را شامل می شود غیر قابل انتقال است و حال آنکه سطح «کلان و 


ص:۳۰۲ 


نمایان» تجربه انسانی که چیزها و رویدادهای عام مشهود را در بر می گیرد؛ مبادله پذیر و در خور انتقال است. امور اخیر ثابت 
های تجربه انسانی هستند و به همین نحو نیز در سطح تفاوتهای خردی قابل تشخیص و شناختنی هستند. اینها صور اجتماعی 
شده و مقوله بندی شده تجارب انسانی هستند و همه اعضای یک جامعه زبانی در آنها سهیم اند. اینها از جنبه زبانی به صورت 
«کد» با رمز در آمده و کاملا در حور مادك و اتتقالنن 113 


ایزوتسو در ارائه راه حل درباره این مبحث به طرح مسأله از دید گاه ذن می پردازد و سخن آنان را برای حل این تعارض و 
دو گانگی مفید می داند: 


از نقطه نظر ذن» گفت و گوی معمولی- یا از این بابت» هر صورتی از مبادله افقی انديشه ها و مفاهیم به وسیله زبان- فقط 
اهمیت انوی دارد. ممکن است چنین امری برای زند گی اجتماعی و هستی اجتماعی انسان فوق العاده مهم باشد اما برای ذن 
مسأله بس مهم تر و بس حیاتی تری برای نفس هستی انسان در این میان وجود دارد و آن خود اندر یافتن یا از قوه به فعل 
درآمدن همه قوای نفس انسانی است و خود اندریابی انسان در بافت فعلیء یعنی تحقق ذات و «خودی» به عنوان حیز به کلام 
در آمدن نفس آن حقیقت غیر کلامی یا غیر زبانی است.... به عقیده ذن برای ما معنی ندارد که به مسأله گفت و گوی افقی 
یا رو دررو خواه در بین اشخاص يا میان فرهنگ ها بپردازيم... از نقطه نظر ذن مسأله پیام رسانی زبانی و همه مسائل پیچیده 
دیگر ناشی از آن؛... بر نقش پیام رسانی زبان به طور نامتناسبی تأ کید گذاشته می شود... خلاصه اینکه مبادله و مراوده زبانی 


به صورت افقی بدون عمق و ژرفای مابعدالطبیعی از نظر ذن از اهمیت و معنای هستی شناسانه تهی است.(۲) 
کتابشناسی ایزو تسو 
ایزوتسو دارای آثار زیادی در عرصه عرفان 


ی ۱۳۸۲۰ 


۱- توشیهیکو ایزوتسومجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی تمدنها» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» 
تهران» س ۹ ص ۶۷ 
۲- توشیهیکو ایزوتسومجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی تمدنهاء ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» 


تهران» س ۹ ص VV‏ 


اسلامی» اسلام شناسی و قرآن شناسی است که پاره ای ازآثار وی نیز به فارسی ترجمه شده است» بعضی از آثار وی عبار تند 


از: 

۱ - ترجمه قرآن کریم به زبان ژاپنی؛(۱) 

7-۲ صوفیسم و تائوئیسم؛(۲) 

۳ - مفاهیم اخلاقی - دینی در قرآن مجید؛(۳) 
۴- مفهوم ایمان در کلام اسلامی؛(۴) 

۵ افرینش. وجود و زمان؛(۵) 

۶ = خدا و انسان در قرآن؛(۶) 

۷- مقدمه ای بر بنیاد حکمت سبزواری (به زبان انگلیسی)؛ 
- تولد اسلام؛ 

٩‏ - تاریخ تفکر اسلامی؛ 

۰ منشأً فلسفه اسلامی؛ 

۱ - ترجمه کتاب مشاعر ملاصدرا به زبان ژاپنی؛ 
۲ - ترجمه کتاب فيه ما فيه مولوی؛ 

ص:۳۰۴ 


۱- ایزوتسو در طی هفت سال» یعنی در سال های میان ۱۹۵۸ - ۱۹۵۱ به ترجمه قرآن به زبان ژاینی پرداخت که به اقرار 
بعضی به جهت اشراف زبانی وی یکی از بهترین ترجمه های قرآن تلقی می شود. البته پیش از او قرآن کریم سه بار به زبان 
ژاپنی ترجمه شده بود که ترجمه وی چهارمین ترجمه از قرآن می باشد. (بهاء الدین خرمشاهی» رستگاری نزدیک» نشر قطره؛ 
تهران س ۱۳۸۳ ص ۳۰). 

۲- توشیهیکو ایزوتسو صوفیسم و تائوئیسم, ترجمه دکتر محمد جواد گوهری» چاپ دوم» انتشارات روزنه» تهران س ۱۳۷۹. 
۳- توشیهیکو ایزوتسو مفاهیم اخلاقی - دینی در قرآن مجید» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» تهران» س 
۱۳۷۸ 


۴- توشیهیکو ایزوتسو» مفهوم ایمان در کلام اسلامی؛ ترجمه زهرا پورسیناء چاپ دوم» انتشارات سروش» تهران» س A‏ 


۵- توشیهیکو ایزوتسو» آفرینش» وجود وزمان» ترجمه مهدی سررشته داری» مهراندیش. تهران» س ۰.۱۳۸۳ 


تک رن او کو ا رویز پیت اما اما کت انتشار» تهران س ۱۳۶۱. 
توشیهیو ايز و تسو فران» تر م» شر می تهران» س 


۳ - ترجمه معالم الاصول به زبان ژاپنی. 

۴ - تاریخ تفکر عرب؛ ۱۵- نور و ظلمت در گلشن راز شبستری؛ 
۶- تصوف و مسأله تفکیک در زبان در اندیشه های عین القضاه همدانی؛ 
۷- مسأله خلق جديد در عين القضاه؛ 

۸- ماهیت لابشرط در فلسفه اسلامی ایرانی؛ 

۹- اساس اندیشه های متافیزیکی در فلسفه اسلامی ایرانی؛ 

۰- ماهیت و کلی طبیعی در فلسفه اسلامی ایرانی 

۱- منطق و مباحث الفاظ مجموعه متون و مقالات؛ 

۲- مفهوم و حقیقت وجود؛ 

۳- دو مقاله در داثره المعارف مير چا الیاده درباره ابن عربی؛ 

۴ مقاله فراسوی گفت و گو, دید گاه ذن درباره گفت و گو.(۱) 


۵- زبان و جادو: مطالعاتی درباره نقش جادویی زبان 


وی به جهت آشنایی و دوستی با اندیشمند ایرانی مهدی محقق و همکاری با وی در موسسه مت گیل» کارهای مشتر کی را با 
او و بعضی از اندیشمندان ایرانی آغاز نمود که محصول این فعالیت هاء انتشار آثار مشت رک است. توشیهیکو ایزوتسو و هانری 
کربن از جمله کسانی هستند که دانشگاه هران به باس زحمت های علمی فراوانی که کشیدند به آنان د کترای افتخاری داده 


است و هم چنین در باز گشت به ژاپن از طرف امپراطور ژاپن جایزه ای فرهنگی به او اعطا شد که تا سی سال پیش از آن به 


کسی داده نشده بود. ایزوتسو در سخنرانی ها و همایش های بین المللی زیادی شرکت جست که از مهمترین آنها می توان به 


سمینار «ارانوس» اشاره نمود.(۲)مذهب ایزوتسو ذن 


ص :۳۰۵ 


تهران اراثه شده است» آمده است که این مجموعه سخنرانی ها در سال ۱۳۷۹ در کتاب ذیل انتشار بافته است: توشیهیکو 


ایزوتسو فراسوی گفت و گو: دید گاه ذن در باره گفت و گوء س ۱۳۷۹. 


۲- سخنگوی شرق و غرب» ص ۶. 


بودایی است و او به این مذهب وفادار بوده است. 


از جمله آثاری که درباره ایژوتسو نوشته شده است» کتاب سخنگوی شرق و غرب (مجموعه مقالات همایش بزر گداشت 
پروفسور توشیهیکو ایزوتسو) است که محصول مجموعه مقالات ارائه شده در همایشی است که در سال ۸۰ به جهت تجلیل و 
یادبود از مقام علمی ایشان در دانشگاه تهران بر گزار شده است.(۱)همچنین علاوه بر آن ناشر معروف ژاپنی ایوانی در سال 
۷ بز رگداشت ایزوتسو را با نام آگاهی و واقعیت منتشر ساخت که مقدمه آن توسط دکتر سید حسین نصر نوشته شده 
اشت 1 


روش شناسی ایزوتسو 
ایزوتسو پیرامون شناخت اسلام و عرفان اسلامی و يا به تعبیر دیگر فلسفه و عرفان شرق از شیوه پدیدارشناسی و تطبیقی استفاده 
نموده است. وی در بیان روش خود در مباحث تطبیقی در مقدمه کتاب صوفیسم و تائوئیسم به شیوه ۷۱۵۲2۷ با 


فراتاریخی اشاره می کند و می گوید که در انتخاب این شیوه از هانری کربن پیروی نموده است و حتی این اصطلاح را از آن 


او می داند: 


مقارنه ای مجموعه ای از نظامها که در الگوی عام با هم مشت رک و در جزئیات با هم در تفاوتنده چه در اصل و چه در شرایط 
تاریخی» به نظر می رسد در زمینه سازی آنچه پروفسور کربن آن را به درستی» دیال وگ فوق تاریخی می خواند» بسیار مثمر 
اس ودر وشت کی جا سره لان ازم اد 1۳ 

وی در ابتدا تلاش نموده است تا متون کلاسیک 


ی ۳۶۶ 


۱- علاوه بر کتاب مذ کور (سخنگوی شرق و غرب) پس از وفات ایشان مقاله ای در یادبود وی در مجله کیان شماره ۱۰ 
ارائه شده است. 
۲- در غربت غربی» ص ۹۹ 


۳ زص ۳-۰ 


عرفان و فلسفه اسلامی و تفکر تائوئیسم را از روی دلداد گی و همدلی و از دید گاه یک فرد معتقد و وفادار مورد بررسی قرار 
دهد. وی معتقد به نگاه درونی به یک اندیشه و تفکر بود و نگاه تاریخی نگری یا تاریخ زدگی را که نگاهی بیرونی و 
پوزیتیویستی به یک اندیشه است و همه چیز را محصول روح تاریخ و زمان و مکان خاص می داند ناتوان از فهم عرفان 
تطبیقی می دانست: «ملاحظات از خارج هیچکدام وافی به مقصود نخواهد بود. حتی در سطح عقلی و فلسفی» شخص باید 
بکوشد تا انديشه را از درون فهمیده و آن را در نفس خویش با آنچه می توان آن را تلقین نامید باز سازد».(۱) وی که در 
صدد فهم عرفان اسلامی بود» هدفش را رسیدن به عمق آن می دانست و درباره شناخت پدیدارشناسانه عرفان ابن عربی چنین 
می گوید: «نیت من جامعیت نبود» قصد من بیشتر رسوخ به روح حیات بخش و مصدر وجودی فلسفه سازی این متفکر کبیر 
بود... برای د رک صحیح اندیشه مردی چون ابن عربی باید روحی را که همه ساختار تفکر او را فرامی گیرد» و حیات می 
بخشد دریافت. در غیر این صورت همه چیز گم خواهد شد»(۲)او معتقد بود باید از درون یک تفکر» آن را شناخت و بر 
اساس همین شیوه فراتاریخی يا به تعبیر کربن» شرق میانه معتقد بود که اندیشه های موجود در عرفان اسلامی و تائوئیسم فراتر 
از یک پدیده تاریخی و زمانی قرار دارند. از اینرو در تطبیق ميان ابن عربی و لائوتزو معتقد بود که هر چند آن دو از دو 
فرهنگ و دو مکان و زمان بوده اند اما انديشه های آنان فرازمانی و فرامکانی و متعلق به انديشه ای جاویدان می باشد که 


تعدد زمان و مکان در آن تأثیری نمی گذارد. از این رو وی معتقد است که با همدلی می توان به تطبیق 


ص :۳۰۷ 


۱- توشیهیکو ایزوتسومجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی تمدنها» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» 
تهران» س ۴7۹ ص ۲" 
۲- توشیهیکو ایزوتسومجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی تمدنها» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» 


تهران» س 4 ص "۳ 


انديشه های سرزمین های متفاوت پرداخت و او خود میان اندیشه های سهروردی و هاید گر قرابت و نزدیکی قائل است. وی 
انگیزه و تلاش خود را در بررسی و مطالعه تطبیقی عرفان اسلامی و تائوئیسم و هدفش را از نوشتن کتاب صوفیسم و تائوئیسم 
و بیانی که از مسأله حق مطلق و انسان کامل در عرفان اسلام و تائوئیسم ارائه می دهد این چنین توصیف می کند: 


به هر تقدی انگیزه غالب در سراسر این اثره اشتیاق به باز کردن دورنمای جدیدی در قلمرو فلسفه و عرفان مقارنه ای است. 
این نکته اتکای خوب در چنین مقارنه ای آن است که هر دو جهان بینی بر دو محور استوارند» حق (مطلق) و انسان کامل که 
نظامی کامل از انديشه وجودی در هر دو مورد حول این دو قطب تطور بافته است. بايد توجه داشت که این امر به عنوان 
ساختار وجودی مختص تصوف و تائوئیسم نیست. تقابل حق (مطلق) و انسان کامل در صور مختلف به عنوان دو محور از یک 
جهان بینی» الگوی اساسی مشت رک میان بسیاری از گونه های عرفان است که درعصرها و مکانهای گونه گون به صورت 
وسیعی در جهان تطور یافته اند.(1) 


وی با احاطه بر زبانها و سنت های متفاوت عرفانی» به تطبیق میان سنت های متفاوت عرفانی و فلسفی پرداخت و در تحلیل 
بسیاری از مفاهیم قرآنی به مباحث مهم معناشناسی» تطبیقی و واژه شناسی پرداخته است که در ارائه راه حل های درست برای 
ترجمان و معادل یابی در عرصه ترجمه متون دینی و متون مقدس بسیار قابل توجه است. وی معتقد است برای معناشناسی 
اصطلاحات و مفاهیم باید از بوم شناسی و مردم شناسی کمک گرفت» به طوری که از راه نزدیکک شدن به کیفیت استفاده و 
استعمال یک مفهوم در یک تمدن باید به فهم آن اصطلاح نزدیک شد. از جمله آثار بی بدیل او در این عرصه کتاب مفاهیم 


اخلاقی - دینی در قرآن مجید و بخش هایی از کتاب صوفیسم 


ص:۳۰۸ 


۱- توشیهیکو ایزوتسومجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی تمدنها» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» 


تهران» س ۹ ص ۳ 


دیگر زبان ها و تمدن ها پرداخته است. 


منهوم ولایت و امامت در نزد ایزوتسو 


ایزوتسو که در کتاب های خود از گونه های متفاوت اعتقادی و کلامی سخن می گوید و مبانی متفاوت فرقه ها و گرایش 
های موجود در تاریخ تمدن اسلامی را بررسی می کند» جهان بینی اسلامی را مبتنی بر خدامحوری و توحید می داند و رابطه 
خدا و انسان را به چهار صورت تفسیر می کند. وی معتقد است؛ نسبت میان خدا و بشردر رابطه وجود شناختی با خالق- 
مخلوقی» رابطه تبلیغی (شفاهی و غیر شفاهی)؛ رابطه پرورد گار- بنده و رابطه اخلاقی تعریف می گردد. منظور وی از رابطه 
وجود شناختی این است که ميان خداوند به عنوان منشأً عالم و وجود انسان رابطه وجودی برقرار است و انسان نماینده خدا در 
زمین است و رابطه خالق- مخلوقی میان آن ها برقرار است و منظور از رابطه تبلیغی ارتباط دو طرفه ميان خدا و انسان است که 
به دو صورت شفاهی و غیر شفاهی صورت می پذیرد و ارتباط شفاهی به دو صورت از بالا به پائین یعنی وحی و از پائین به 
بالا یعنی دعا صورت می پذیرد و همچنین ارتباط غير شفاهی از بالا به پائین با فرستادن نشانه ها و آیات الهی است و از پائین 
به بالا با آداب و اعمال عبادی و مناسکك صورت می پذیرد. همچنین منظور از رابطه پرورد گار- بنده رابطه ميان خداوند به 
عنوان رب منشاً جلال» سلطه قدرت مطلق و امثال آن ها با انسان به عنوان بنده و فرمانبردار مطلق باری تعالی است و منظور 
از رابطه اخلاقی تقابل ميان دو دسته از صفات است که در خداوند و انسان ظهور دارد. مثلا خداوند دارای مجموعه ای از 


ص:۳۰۹ 


شکر تقوا و ایمان در برابر» کفران» بی تقوایی و بی ایمانی وجود دارد و این صفات در درون انسان در تقابل و چالش با 
یکدیگر هستند.(۱) 


ایزوتسو درباره تعریف مفاهیمی همچون امامت و ولاعیت همچون کربن» تحت تأثیر مبانی عرفانی ابن عربی است و تعریف 
آنها را از متون کلاسیکک عرفانی ابن عربی برداشت نموده است. وی از نبوت خاص به رسالت و از نبوت عامه به ولایت تعبیر 
نموده است. هم چنین درباره مفهوم و اصطلاح خلیفه که درباره جانشینان پیامبر اکرم صلی الله عليه و آله و سلم به کار رفته 
است» دو معنا را در نظر می گیرد در معنای نخست منظور از خلیفه قائم مقام رسول بوده و در معنای دیگر منظور از آن» قائم 


وی بحث کون جامع را از فص آدمی ابن عربی برداشت نموده است و اینکه انسان در سطح تکوینی و کونی یا نوعی نه فردی» 
برترین موجود عالم هستی است و صورتی الهی دارد که تمامی صفات الهی در او تبلور یافته است. در این سطح انسان در 
ذات خود کامل است. و «انسان» انسان کامل و عصاره کامل جهان است که همان روح کل جهان هستی است که از آن تعبیر 
به هستی جامع (الکون الجامع) یا جهان کوچک می شود اما در سطح دیگر انسان یک فرد انسانی است و در این سطح همه 
انسان ها کامل نیستند و میان انسان ها درجات وجود دارد(۲) و تنها تعداد اند کی سزاوار مفهوم انسان کامل هستند و اکثریت 
افراد شایسته این لفظ نیستند:«در سطح کونی» انسان همان انسان کامل است. ولی در سطح فردی همه انسان ها» انسان کامل 
نیستند و بلکه تنها معدودی از انسان ها استحقاق داشتن لقب «انسان 


ص:۳۱۰ 


۱- توشیهیکو ایزوتسوخداو انسان در قرآن» احمد آرام شرکت سهامی انتشار» تهران» 0۱۳۶۱ صص .٩۳-۹۵‏ 


۲- صوفیسم و تائوئیسم» ص ۳۲ 


کامل» را دارند».(۱) به تعبیر ابن عربی» خداوند انسان را آفرید تا تمامی صفات خود را به طور شفاف و صیقلی در آینه وجود 
او ببیند و گفته شده است که جهان و عالم هستی انسان بز رگ (انسان کبیر)است که هر موجودی در آن تبلور یک صفت 
الهی است. اما این صفات فاقد وضوح کافی و دقت لازم است ولی از طرف دیگر انسان» جهان کوچک است که تمامی 
صفات الهی که در جهان کبیر به صورت پراکنده وجود داشت در او جمع گردیده است و انسان همه صفات الهی را 
همانگونه که هست» به صورت شفاف و روشن منعکس می کند. از این رو گفته شده است که انسان جهان کوچک و جهان 
انسان بز رگ است.(۲) 


اولین تعین خداوند از مقام غیب الغیوبی به مقام اسماء و صفات. همان حقیقت محمدیه است و حضرت محمد موجودی است 
که از ازل وجود داشته است و ولی؛ جلوه خدا و در گوهر با خدا یکی است. وی می گوید که انسان کامل» کون جامع و 
حقیقت جهان هستی و تحقق بخش تمامی اسماء الهی» خلیفه خدا در جهان هستی و رابطه خلق و خداوند است که بالاترین 
مرتبه و درجه انسانی متعلق به او است و او غایت خلقت و آفرینش خداوند است. بنا به نظر عرفاء انسان کامل بر تمام هستی 
احاطه دارد و قلب او به پهنای تمام هستی و کیهان است و قلب او همان ذهن کیهانی یا آگاهی کیهانی است. انسان کامل 
آگاهی جامع است که تمام صفات وجود را در خود دارد و جامع صفات الوجود است و این جامعیت قلب» همان جامعیت 
صفات با تجلی صفات حق تعالی است: 


از نظر ابن عربی آ گاهی کیهانی انسان کامل یک آگاهی جامع است یعنی تمام صفات وجود را در خود دارد(جامع صفات 
الوجود) و به عبارت دیگر تمام چیزها و رویدادهایی که در عالم هستی فعلیت یافته بود و فعلیت 


ص:۳۱۱ 


۱- صوفیسم و تائوئیسم. ص ۰۲۵٩‏ 
۲- صوفیسم و تائوئیسم» ص ۳۴ 


یافته است و خواهد یافت در آن موجودند. و این جامعیت قلب چیزی نیست مگر جامعیت حق زیرا تمام«صفات وجود» که می 
گویند در قلب وجود دارد» همان تجلیات بی شمار حق است به این معنا است که می توان گفت «قلب عارف» حتی حق را نیز 


در خود دارد(۱) 


ایزوتسو در آثارش بر خلاف افرادی همچون هانری کربن» مستقیم و صریح از امام عصر عليه السلام نام نمی برد اما با توجه 
به گرایش او به عرفان اسلامی» مبانی معرفت شناسانه عارفان را درباره انسان کامل و ولایت مطرح می سازد که به طور غير 
مستقیم به بحث مهدویت نیز مرتبط می گردد. وی به این مسأله در عرفان اسلامی توجه دارد که انسان کامل» تجلی تمامی 
صفات الهی بر روی زمین است و اينکه در هر دوره یک ولی و انسان کامل بر روی زمین وجود دارد که تجلی تام و تمام 
صفات الهی است. به تعبیر ایزوتسو انسانی که به مرتبه ولایت رسیده باشد به وضوح واقف است که او جلوه ای از حق بوده و 
لذا در گوهر با او یکی بوده و در نهایت خود حق است. (۲)از این رو در تفکر هانری کربن» مصداق این مفهوم. امام مهدی 
عج است و او در جای جای از آثار خود به دنبال مصداق این انسان کامل است و متوجه امام مهدی عج می گردد و درباره 
آن کتاب مستقل می نویسد و حتی درباره مکان زند گی او تحقیق می کند. اما ایزوتسو پژوهش خود را درباره مصادیق انسان 
کامل» به نتایج منطقی و معرفتی آن نمی رساند و همچون کربن به حقیقت خارجی بحث عرفا نزدیک نمی گردد و شاید از 
ضعف های آثار عرفانی او در برابر کربن این باشد که از مطالعه و غور در عرفان اسلامی و بررسی تطبیقی آن با دائوئیسم. 
نتوانست آن نتایچی را اخذ کند که کرین بدست 


۳۱ 


1- توشیهیگو ایزو تسو» آفرینش» وجود و زمان» مهدی سررشته داری» مهراندیش» تهران» ۳۸۴( ص ۷۳۲ 


۲- صوفیسم و تائوئیسم» ص ۷۷ 


آورد و جدی ترین مصداق بحث انسان کامل؛ یعنی امام مهدی عج مورد توجه او واقع نگردید. 


وی به پیروی از عرفان اسلامی معتقد است که منصب نبوت و رسالت قابل سلب شدن از یک فرد است. اما صفت «ولایت» 
هیچگاه از صاحبش سلب نمی گردد» به طوری که آنان که نبی و رسول هستند» پس از سلب این صفات از آنان» باز ولی 
هستند. نبی همان ولی است» به اضافه یک فضیلت دیگر که همان نبوت است. از این رو یک فرد می تواند چند رتبه همچون 
نبوت» رسالت و ولایت را با هم داشته باشد و این رتبه ها از یکدیگر قابل تفکیک است که در این میان رتبه ولایت برتر از 
دیگر رتبه هاست. به علاوه اگر این سه منصب در اشخاص متفاوت وجود داشته باشد» ولی باید از جهت دریافت شریعت. تابع 
نبی یا رسول باشد و از رسول زمان تبعیت کند» لیکن از یک جهت ولی مافوق رسول است. زیرا ولی کسی است که به باطن 
عالم و حقایق اشیاء اشراف دارد. در حالی که یک رسول یا نبی بنا بر این منصب. از چنین علمی برخوردار نیست.(۱) 


وی به مانند بسیاری از شارحان ابن عربی» سخن وی را در تعیین ختم ولایت مقیده د و گانه و مبهم می داند. وی سخن ابن 
عربی را نقل می کند که او خاتم را در دو عبارت خاتم الانبیاء با خاتم الرسل و خاتم الاولیا بکار می برد. خاتم الانبیاء در 
اسلام معمولا برای حضرت محمد (ص) به کار می رود و اینکه پس از ایشان پیامبر دیگری نخواهد آمد. اما ایزوتسو سخن ابن 
عربی را در بحث خاتم الاولی؛ مبهم می داند و معتقد است» وی در یک جا می گوید» من خاتم الاولیاء هستم و در جای دیگر 
می گوید که خاتم الاولیاء یا خاتم ولایت محمدی» شریف زاده ای عرب است که در عصر ما زندگی می کند: 


مقصود ابن عربی از عبارت دوم خاتم الاولیاء خود اوست لااقل تا زمانی که 


ص۳۱۲ 


جهان حاضر استمرار می یابد. با این حال وی در فصوص به چنین امری تصریح نمی کند. همانطور که عفیفی اشاره می کند» 
ابن عربی در کنار همه تعبیرات مبهمی که در مقاطعی از نوشته هایش دارد» نظیر این که خاتم ولایت محمدی» شریف زاده ای 
عرب است که در عصر ما زند گی می کند» در یک جا از فتوحات مکیه به صراحت اعلام می دارد که من بدون شک» خاتم 


ابن عربی در تفاوت میان خاتم اولیا با سایر اولیا معتقد است که خاتم اولیا دارای ولابت ذاتی است که عبدالرزاق کاشانی از 
این ولایت. به ولایت شمسیه تعبیر می کند ولی ولا.یت اولیای دیگر اکتسابی است که عبدالرزاق کاشانی از آن به ولایت 
قمربه تعبیر می کند.(۲)ایزوتسو به این روایت از منابع روایی استناد می کند که بر اساس اعتقادات اسلامی در 
آخرالزمان عیسی علیه السلام از آسمان نزول می کند و بر اساس شریعت اسلامی بر جهان حکم خواهد راند: «پس او در 
ظاهر به دلیل عدم مخالفت با حکم (رسول) تبعیت کننده است» نظیر عیسی در آن هنگام که نزول می کند و به حکومت می 
پردازد»(۳) 


۱۱ 
۱- صوفیسم و تائوئیسم. ص ۲۸۱. 


۲- صوفیسم و تائوئیسم» ص ۸۳۴ 
۳- صوفیسم و تائوئیسم» ص ۱ 


اندیشه های جاسم حسین پیرامون مهدویت 


اشاره 


ص:۳۱۵ 


مقد مه 


یکی از اندیشمندان مسلمان» صاحب نظر و دارای کتاب و مقالات در حوزه مهدویت. دکتر جاسم حسین است. وی از جمله 
اسلام شناسان برجسته مسلمان است که در کنار اسلام شناسان مسلمانی همچون سید حسین نصر و عبدالعزیز ساشادینا مورد 
توجه محافل علمی غرب است و در حوزه مهدویت مقاله می نویسد. وی از جمله نویسند گان مقالاتی چند در زمینه مهدویت 
و دیگر موضوعات اسلامی در دائره المعارف ها و فرهنگ نامه ها است و آثار او در زمینه مهدویت مورد استناد و مرجع دیگر 
اسلام شناسان غربی می باشد. رشته تخصصی وی در زمینه تاریخ اسلام است و د کترای خود را در این زمینه از دانشگاه 


ادینبو رگ اخذ نمود و در بخش مطالعات اسلامی خاورمیانه ای همین دانشگاه مشغول دوره فوق دکترا گردید. 


دکتر جاسم حسین را به معنای دقیق و مصطلح» نمی توان یک شرق شناس خواند» زیرا به طور متعارف شرق شناس به آن 
دسته از محققین غربی گفته می شود که بدون آنکه خود متعلق به فرهنگ شرقی باشند» درباره تمدن و فرهنگ شرقی به 
پژوهش و مطالعه بپردازند اما از آنجا که جاسم حسین از جمله اندیشمندان مسلمان است که در غرب می زید و برای دائره 
المعارف ها و مجامع علمی غرب مقاله می نویسد و سخنرانی می کند. از اینرو او را داخل این دسته از اندیشمندان و دین 


۳۱ 


کتابشناسی 


برجسته ترین اثر جاسم حسین در زمینه مهدویت کتاب تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم(۱) است که تز فوق لیسانس او می 
باشد و از آثار قابل توجه و مورد استناد غربیان در زمینه مهدویت تلقی می گردد. این کتاب به وسیله د کتر سید محمد تقی 
آیت اللهی به زبان فارسی ترجمه شده است.(۲)همچنین وی در داثره المعارف ها و دیگر مجموعه های علمی غرب دارای 
مقالا-تی است. از جمله اینکه وی دارای مقاله ای در زمینه مهدویت در کتاب :۲۳۱/6۳۳۱۷۳ € Expectation of‏ 
۳ «51۱/15۲۲) است که این کتاب درباره تفکرات شيعه به وسیله عده ای از اندیشمندان شيعه نوشته شده است. 
مقاله دیک وی با عنوان «الحوار فی المذهب المختار» تالیفی است که وی در آن به بررسی و استقصاء نظرات کسانی که به 
مخالفت با مهدویت برخاسته اند» می پردازد و گونه های متفاوت مخالفت با مهدویت را مورد بررسی قرار می دهد. تاب 
دیگری که درباره افکار جاسم حسین به زبان فارسی انتشار یافته است» کتابی انتقادی ای است که آقای محمود افتخار زاده 
درباره افکار دو تن از مهدویت پژوهان مسلمان» یعنی د کتر جاسم حسین و دکتر عبدالعزیز ساشدینا نوشته است. این کتاب با 
عنوان «غیبت و مهدویت در تشیع امامیه»(۴) در واقع به ترجمه بخش هایی از کتاب «تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم» اثر 


جاسم حسین و بخش هایی 


ص:۳۱۷ 


J. m, Hussain, The occultation of the Twelfth Imam a Historical Background, -۱ 
„Princeton, 144 

۲-عنوان کتاب به زبان فارسی عبارت است از : « جاسم حسین» تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم عجل الله تعالی فرجه 
الشریف» سید محمد تقی آیت اللهی؛ چاپ دوم امیر کبیر» تهران س 0۱۳۷۷. 

J. m, Hussain, Expectation of the millennium: shiism in history, Edited by 56۷۷۵۵0 - r 
hossein Nasr Hamid Dabashi seyyed Vali Reza Nasr, Albany, state University of New 
.York Press, 14۸4, DD. ۱۱ - ۴ 


۴- جاسم حسین و عبدالعزیز ساشد‌ینا» غیبت و مهدویت در تشیع امامیه» محمود افتخارزاده» قم» س ۷۱ 


از کتاب «اعتقاد به مهدویت در شیعه امامیه»(۱) تالیف عبدالعزیز ساشدینا می پردازد و در واقع نقل و قو ل های غیر مستقیمی 


است که آقای افتخارزاده از این دو اثر نموده و سپس به نقد و بررسی افکار این دو اندیشمند پرداخته است.(۲) 


روش شناسی 


جاسم حسین در مهمترین اثر مهدوی خود. یعنی کتاب «تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم عجل الله تعالی فرجه الشریف » 
علاوه بر اینکه گاهی از روایات و مباحث کلامی استفاده می کند. اما روش او در این اثر برجسته بررسی تاریخی موضوع 
مهدویت است. در واقع وی در این اثر می کوشد تا به موضوع مهدویت از دید گاه مستندات تاریخی بنگرد و اينکه آیا با تکیه 
به آثار و مستندات تاریخی می توان مهدویت را اثبات نمود یا اینکه اثبات مهدویت صرفاً یک مبحث کلامی است که تنها با 
روش شناسی کلامی قابل اثبات است. طبیعی است اثبات مهدویت از دید گاه مستندات تاریخی علاوه بر اينکه می تواند مزیت 
هایی داشته باشد و اثبات آن از این دید گاه همگانی و مشت رکف میان مذاهب اسلامی خواهد بود؛ اما بررسی موضوع مهمی 


همچون مهدویت از دید گاه مستندات 


ص:۳۱۸ 


Belief of Mahdism in Shia Imamia -ı\ 
لازم به ذکر است که آقای افتخارزاده در این کتاب علاوه بر اینکه میان سخنان و آراء خویش و سخنان ساشدینا و جاسم‎ -۲ 
حسین مرز و فاصله نگذاشته است» به طوری که تفکیک میان سخن مولف و سخن مترجم روشن نیست. همچنین در باره‎ 
افکار ساشدینا و جاسم حسین تمایز قائل نشده است و هر دو را به یک چوب رانده است» حال آنکه انتقادات ایشان در باره‎ 
مهدویت نوعی و شخصی و تاثیر پذیری از کتاب فرق الشیعه نوبختی و از فرقه واقفیه بیشتر معطوف به افکار ساشدینا است و‎ 
تا حدی جبران شد» در باره‎ )15[8٥ M8553 15۳0( این اشتباهات ساشدینا که البته بعدها در کتاب دوم او با عنوان‎ 


جاسم حسین صادق نیست و کلا به طور واضح و روشن انتقادات آقای افتخار زاده نسبت به جاسم حسین» معلوم نیست. 


تاریخی کاری بسیار دشوار» نیازمند پژوهش دقیق و عمیق و در عین حال آسیب پذیر خواهد بود زیرا چه بسا بتوان برای 
اثبات موضوعی همچون مهدویت از دید گاه کلامی دلایلی متقن و قوی ارائه نمود» اما آن از جهت تاریخی با محدودیت ها 
و موانعی مواجه شود زیرا در بسیاری از پژوهش های تاریخی گاه انسان با کمبود مستندات تاریخی و يا مخالفت پاره ای از 
اسناد تاریخی مواجه می گردد که این امر موجب می گردد تا گاهی پاره ای از بررسی های علمی _ اگر صرفاً مستند به منابع 
تاریخی باشد _ با تنگناها و یا مخالفت هایی روبرو گردد» اما با توجه به آنکه در کتابشناسی مهدویت کمتر دیده می شود که 
آثار مهدوی به موضوع مهدویت از دید گاه تاریخی و مستندات و منابع مکتوب تاریخی نگریسته باشند» از اینرو جای این نوع 


روش شناسی در مهدویت پژوهی بسیار خالی است و معمولا کمتر به مسأله مذ کور از این دید گاه نگریسته شده است. 


به علاوه باید نکته دیگری را به پژوهش هایی از این سنخ اضافه نمود و آن اينکه گاه مولف با وجود دلدادگی و اعتقاد به 
موضوع از دید گاه کلامی» اما به جهت اینکه روش شناسی او در موضوع مورد پژوهش, تاریخ نگارانه و وقایع نگارانه است» 
از این رو گاه گمان می رود که مولف در مقام مخالفت و یا انتقاد بر آمده است» در حالی که معمولاً اینچنین نیست» بلکه تنها 
وفاداری به روش شناسی بحث که تاریخ نگاری است» موجب محدودیت هایی در نگاه مولف به موضوع می گردد» چه بسا 
مولف با وجود اعتقاد کلامی و اعتقادی به موضوعی همچون مهدویت. اما چون در صدد بررسی تاریخی مسأله است. از اینرو 
نا گزیر است تا سکوت پیشه کند و صرفاً به روش شناسی بحث وفادار بماند و تنها به منابع تاریخی استناد ورزد و این امر از 
دید گاه دیگران ممکن است. حمل بر بی اعتقادی مولف گردد. 


جاسم حسین پس از بیان وفاداری خود به روش تاریخی» نسبت به افرادی که صرف به موضوع از 


ص:۳۱۹ 


دید گاه اعتقادی می نگرند. انتقاد می کند و درباره آنان می گوید: 


از نیمه اول قرن چهارم/ دهم بسیاری از علماء غیبت آن حضرت را مطلقاً از دید گاه اعتقادی بررسی کرده اند در حالی که به 


نقد روش مستشرقان 
جاسم حسین پس از بیان نکته مذ کور از پاره ای مستشرقان انتقاد می کند و آنان را از آن دسته اندیشمندان می داند که به 
مسأله مهدویت از منظر و دید گاه کلامی و اعتقادی نظر کرده اند. سپس می گوید: که سزاوار بود تا آنان علاوه بر بررسی 


اعتقادی و کلامی نسبت به موضوع. از دید گاه تاریخی هم به موضوع می نگریستند. وی مستشرقان را به جهت نگاه اعتقادی و 


کلامی به موضوع و دور شدن از دید گاه تاریخی متهم می کند و درباره آنان می گوید: 


با توجه به اينکه به خاطر ارتباط نزدیک بین غیبت و امامت یا رهبری توأم سیاسی و دینی» این موضوع در مباحث کلامی شیعه 
جای می گیرد» و به تدریج جنبه های تاریخی آن نادیده نگاشته می شود از اینرو دانشمندان اخیر همچون ایگناتس 
گلد تسیهر ما رگولیوث اسناک هور گرونج و دارمستتر بر آن تلاش دارند که غیبت امام دوازدهم را به عنوان پدیده ای 
اعتقادی مطالعه کنند و بکوشند تا منشهای پیش از اسلام آن را دثبال نمایند.(۲) 


شایان ذ کر است که نمی توان گفت» مستشرقینی همچون گلدتسیهر و مار گولیوث. دارمستتر و امثال آنان» به موضوع مهدویت 
از دید گاه اعتقادی نظر نموده اند» بلکه آنان به مسأله مهدویت از دید گاه تاریخی نگری نظر انداخته اند. در واقع نگرش آنان 


مستند بر منابع معتبر و موثق تاریخی نیست و در این امر نتوانسته اند 


ی ۳۱۷ 


۲- جاسم حسین» تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم عجل الله تعالی فرجه الشریف» ص ۲۰. 


بر خلاف افرادی همچون جاسم حسین. راه به سوی مستندات صحیح تاریخی ببرند و با تحلیل زمینه های تاریخی و محیطی 
قضاوت منصفانه و عادلانه ای از مهدویت داشته باشند. بلکه آنان با تبیین بستره و شرابط تاریخی بعضی مذاهب و فرقه ها 
کوشش نمودند تا مهدویت را انديشه ای ابزاری دست عده ای از سود جویان و قدرت طلبان سیاسی دوران قلمداد کنند و در 
این مسأله هیچگاه به موضوع از منظر کلامی و اعتقادی نظر نیفکنده اند و تنها رویکرد تاریخی نگری صرف داشته اند. 


بنا بر این شاید این سخن جاسم حسین درست نباشد که می گوید: آنان از بعد اعتقادی به موضوع نظر افکنده اند» زیرا اگر 
زاو دید آناق ف عمال اعفادی ہے بر قط ان اھ ھا که ان ہے وس که فن به مهوت رسله ان در 
حالی که نگاه این دسته از اندیشمندان به مهدویت نگاهی منفی و مخالف است به طوری که غالب آنان مهدویت را زائیده 
بنابر این درباره این دسته از مستشرقین باید گفت که آنان هیچگاه به موضوع از دید گاه اعتقادی و کلامی نظر نینداخته اند و 


صرفاً به جنبه تاریخی موضوع نظر داشته اند. 
تحلیل کتاب تاریخ سیاسی غیبت امام دوازدهم 


دکتر جاسم حسین با تکیه بر مباحث حدیث شناسانه» رجال و درایه کوشش نموده تا در ابتدا به اثبات مسأله مهدویت از جهت 
و اقت و اطمینان به احادیث» کتب حدیثی و متون تاریخی بپردازد» از اینرو وی در مقدمه و آغاز کتاب به بررسی کتاب ها و 
منابع روایی و تاریخی که در زمینه مهدویت از اعتبار برخوردارند» می پردازد. سپس وی در فصل اول و دوم کوشش نموده 


است تا مهدویت را در قرن نخست و پیش از عصر غیبت صغری و پس از عصر غیبت صغری از جهت روابی و کتاب های 


۳۱۱ 


تاریخی مورد بررسی قرار دهد. به همین جهت به چند مسأله اهتمام داشته است» از جمله اينکه آیا روایات موجود پیش از 
عصر غیبت. ناظر به مهدی نوعی است و روایات نبوی و پیشوایان دین دلالت بر مفهوم «قائم» و «منتظر» دارد. آنطور که بعضی 
فرقه ها استناد به کتاب «فرق الشیعه» نوبختی نموده اند یا اينکه روایات از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم و پیشوایان در 
خصوص مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف شخصی» فرزند خاص امام حسن عسگری عليه السلام می باشد و در همه 
روایات از مفهوم کلی و کلان منجی و قائم سخن گفته نشده است. بلکه بعضی از احادیث به صورت خاص و مشخص از نام 
حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف سخن گفته است. 


پیشوایان شیعه» پیش از ولادت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف و پیش از عصر غیبت وجود دارد که در آنها به مفهوم 
غیبت اشاره شده باشد یا خیر و بنا بر آنچه که بعضی از افراد مدعی هستند مفهوم غیبت و یا دو غیبت صغری و کبری از 


مفاهیمی است که بعدها به وسیله بعضی از عالمان شیعی مورد استفاده قرار گرفته است. 


وی در فصل اول تلاش نموده تا روایاتی را از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم بیان کند که در آنها صریحاه نه مجمل و 
مبهم» از امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف به صورت خاص و مشخص یاد شده است. وی پس از اينکه سه روایت را از 
پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم مبنی بر آمدن دوازده امیر نقل می کند می گوید که احادیث مهدوی به پیش از قرن 
اول برمی گردد و در بعضی از این احادیث به اسم ایشان اشاره شده است. وی دلیل این را که در بعضی از احادیث صریبحاً به 
اسم امام و یا دیگر امامان دوازده گانه اشاره نشده است» این می داند که در زمان ائمه خفقان و استبداد چنان شدید بود که 
آشکار شدن اسم امامان می توانست برای آنها مشکل آفرین باشد» به همین جهت در کتاب هایی همچون «فرق الشیعه» دیده 


می شود که در زمان هر یک از ائمه به دلیل پنهان ماندن اسم امام بعدی» عده ای از مردم به سوی گمراهی 


ص:۳۲۲ 


رفته اند و یا فرد دیگری را به عنوان امام بر گزیده اند. این امر بی تردید ناشی از خفقان و استبداد حاکمان عباسی و امری 
ناخواسته بوده است و قطعاً آنان راضی نبوده اند که عده ای به گمراهی بروند» اما آنچه که موجب شده تا مسأله جانشینی امام 
بعدی پنهان بماند» شرایط دوران بوده است» به همین جهت گفته شده است که شيعه با دو مفهوم گره خورده است؛ یکی 
شهادت که از زمان واقعه کربلا در فرهنگ شیعه باقی مانده است و دوم مفهوم تقیه که از زمان خلفای عباسی و در دوران ائمه 
شیعه» باقی مانده است. و مصداق بارز تقیه این است که حتی امامان فرصت این را پیدا نمی کردند که امام پس از خود را 
آشکارا به دیگران اعلام کنند. جاسم حسین درباره این مسأله که امامان نمی توانستند جانشین پس از خود را اعلام کننده 
استناد به روایتی از امام باقر علیه السلام می کند که برای بیان وضعیت خفقان بار دوره حاکمان عباسی و دلیل اينکه چرا در 
زمان هر یک از ائمه» مدعیان دروغین امامت وجود داشته است. بسیار مفید می باشد. در روایتی نقل شده است که روزی 
عبدالله بن عطاء واسطی به امام باقر عليه السلام می گوید که چرا شما با این همه پیروان قیام نمی کنید؟ امام باقر عليه السلام در 
جواب او می گوید: « هیچ امامی نیست که اسمش در میان مردم پخش شده باشد مگر آنکه کشته شده است. بنابراین در 


جستجوی کسی باش که ولادتش از مردم نهان است».(۱) 


طبق سخن امام باقر عليه السلام دلیل اينکه در زمان هر یک از ائمه اطهار» تنها عده ای از مسلمانان آگاه به مقام امامت امام 
بعدی بوده اند» به جهت یک مسأله اجتناب ناپذیر» یعنی وضعیت خفقان بار حاکمان بوده است. از اینرو پنهان کردن اسم امام 


و تعیین او از جانب امام پیشین بی جهت نبوده است. به همین جهت با وجود اينکه گمراه 


ص: ۳۲۳ 


شدن و ناآ گاه ماندن عده ای از مسلمانان برای امامان امری نا گوار بوده و آن ها راضی به این مسأله نبوده اند اما این مسأله 
امری تحمیلی و ناخواسته بوده است. به همین جهت نباید به سخن نوبختی در فرق الشیعه و با بعضی از مورخان در این باره 
خرده گرفت که می گویند در زمان هر یک از امامان» عده ای از مردم امام بعدی را نمی شناختنده زیرا این ام یعنی پنهان 
ماندن اسم و مقام امام دارای فوائدی بوده است. از جمله اینکه آنان را از ظلم حاکمان محفوظ می نمود که با هر گونه 
مخالفت از جانب اشخاصی که در صدد براندازی حاکمیت آن ها بودند» برخورد جدی می کردند. از اینرو نباید پنهان ماندن 
اسم امامان و عدم اشراف بعضی را دلیل این امر تصور کنیم که امامت امامان از پیش تعیین نشده بود و عدم آگاهی مردم 
دلیل بر این نیست که بحث مهدویت خاص مورد توجه نبوده است و به صورت نوعی و بدون مشخص شدن در سخنان پیامبر 
و یا امامان بعدی مطرح شده است یا اينکه ادعا شود که اعتقاد به مسأله مهدویت از جمله مباحثی بوده که در قرون بعدی 
شکل گرفته است. بلکه مسأله پنهان ماندن تعیین امام در عرف مردم» تنها برآمده از وضعیت دوران و اوضاع حاکمان بوده 


است و مصداق بارز تقیه درباره عدم توانایی بر افشای عمومی امام بعدی بوده است. 


پنهان نمودن اسم امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف 


به تعبیر دیگر باید پنهان ماندن اسم امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و يا اسم دیگر ائمه را در دوران حیاتشان صرف 
یک استراتژی سیاسی و اجتماعی بدانيم» نه اینکه حمل بر این شود که پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم و یا ائمه پیشین اسم 
امام مهدی یا ائمه پس از خود را نمی دانستند و تنها به ویژگی های کلی و نوعی امام مهدی عليه السلام اشاره می نمودند. 
پاره ای از روایات از پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم و ائمه علیهم السلام خود ناظر بر این امر است که آنان به طور قطع» 
آ گاهی و علم به ائمه بعدی و به ویژه امام 


ص:۳۲۴ 


دوازدهم داشته اند و چطور می شود. پیامبر اسلام که در روایاتی پیرامون بعضی از حوادث آخرالزمان سخن گفته و درباره 
بعضی از اشخاص توصیفاتی نموده است» نسبت به مهمترین رخداد پس از خود که متکی بر شخصیت یک انسان آسمانی 
اشاره کرده باشد. به نظر می رسد این سیاست از جانب ائمه نسبت به امام بعدی» دارای دلیل واضح و روشنی باشد که آن 
مصون داشتن جان و نفس امام از دست دشمنان و حاکمان ستم پیشه عصر خود بوده است. وجود روایات در مصحف هایی 
که از جانب ائمه نوشته می شد و به صورت پنهانی و مخفی به دست امام بعدی داده می شد» همچون مصحف فاطمه جفر و 
جامعه و امثال آنها خود گویای این است که ائمه صلاح نمی دانستند که پاره ای از اخبار نبوی و روایات سری را آشکار 
سازند و به همین جهت در این مصحف ها تصریح به بعضی از مسائل شده که در دیگر کتابها نیامده است و گاه ائمه به بعضی 
از اخبار و مطالب این مصاحف اشاراتی می نمودند. بنا بر این وجود این دسته از اخبار در این دسته از مصاحف. گویای این 
است که پنهان کردن این دسته از اخبار» از جمله درباره امامت ائمه» یکی پس از دیگری به جهت مصالح و منافع دوران بوده 
است و همانطور که گفته شد. تقیه مهمترین رکن این گونه مخفی کاری از جانب ائمه بوده است. به طوری که امام موسی 
کاظم علیه السلام به جهت در خطر بودن جان شیعیانی که به جهت آوردن خمس به نزد امام کشته می شدند. دستور می دهد 
که در آن سال» وجوب خمس از آنان برداشته شود يا اينکه امام هادی به علی بن یقطین وزير حاکم وقت توصیه می کند که 
تشیع خود را پنهان دارد تا بتواند در دربار به حفظ منافع شیعیان و مسلمانان بپردازد از اینرو علی بن یقطین موظف بود تا از 


تظاهر نمودن به هر گونه آداب شیعی» خودداری ورزد. 
مطالعه و بررسی وضعیت خفقان بار دوره بنی 


ص:۳۲۵ 


عباس» اثبات کننده این امر است که دلیل عدم وضوح امامت امامان در میان توده مردم» هر چند موجب گمراهی پاره ای از 
مردم می شد اما به جهت منفعت بز رگتر مورد استفاده قرار می گرفت و تردید و شک موجود در میان مردم راهی بود تا 
پیشوایان دین از گرفتار شدن در دست حاکمان مصون بمانند. از اینرو دلیل اينکه چرا در بعضی از روایات از پیامبر و ائمه» بر 
خلاف بعضی از دیگر روایات اشاره به یک وصف کلی همچون قائم یا مهدی می شود و صریحاً به اسم و لقب او اشاره نمی 


شود به طوری که لفظ مهدی درباره همه ائمه قابل استفاده است و همه ائمه می توانند قائم باشند» امری روشن و واضح باشد. 


ص: ۳۲۶ 


مهدویت از دیدگاه عبدالعزیز ساشدینا 
اشاره 


ص:۳۲۷ 


یکی از اسلام شناسان مسلمان و صاحب نام که در عرصه مهدویت از تخصص برخوردار است و آثار او در زمینه مهدویت و 
تشیع مورد استناد کتاب ها و داثره المعارف های موجود در غرب و اندیشمندان غربی قرار گرفته» عبدالعزیز عبدالحسین 
ساشدینا(۱) است. وی از شیعیان امامیه تانزانیا است و در حال حاضر در دانشگاه های امریکا و کانادا از کرسی اسلام شناسی 


برخوردار است و جزء محدود شخصیت های اسلام شناس است که در امریکا از کرسی اسلام شناسی برخوردار هستند. 


وی متولد سال ۱۹۴۲ میللدی است؛ تحصیلات دانشگاهی خود را در مرحله کارشناسی در دهه پنجاه شمسی در دانشگاه 
فردوسی مشهد. آغاز نمود و چندین سال در ایران اقامت داشت که این امر موجب شد تا به زبان فارسی نیز احاطه و تسلط 
داشته باشد. پس از طی مرحله کارشناسی» دوره د کترای مطالعات مذهبی را در دانشگاه تورنتوی کانادا سپری نمود و در سال 
۶ میلادی از پایان نامه خود که درباره مهدویت بود دفاع کرد. وی به زبان های فارسی. عربی و انگلیسی آشنایی کامل 
دارد و از نادر اسلام شناسان مسلمان است که به زبان انگلیسی مقاله و کتاب می نویسد و آثار او در زمینه اسلام و خصوصاً 


مهدویت مورد استناد منابع غربی قرار می گيرد. 


وی پس از اتمام تحصیل به تدریس و تحقیق در دانشگاه های کانادا و امریکا پرداخت و به درجه استادی در بخش مطالعات 


مذهبی ارتقاء یافت. وی 


ص:۳۲۸ 


(Abdulaziz A. Sachedina 4۹۴۲ -1 


در طی سال های متمادی پس از اينکه از دانشگاه فردوسی مشهد فارغ التحصیل گردید. بارها به ایران مسافرت نموده است و 


چندین دوره فرصت مطالعاتی خود را در ابران» عراق و اردن سپری نموده است. 


وی در یکی از آثار خود با نام «مبانی همزیستی اجتماعی در اسلام؛ می گوید: با وجود آنکه دین خود اسلام را به دیگر ادیان 
ترجیح می دهد اما به همزیستی و احترام به حقوق پیروان دیگر ادیان توصیه می کند و معتقد است که دیگر ادیان هم می 


توانند پیروان خود را به نجات و رستگاری برسانند: 


یکی از مسائل حادی که عموم جوامع مذهبی و مخصوصاً جوامع اسلامی با آن روبرو هستند؛ این ادعای پیروان مذاهب است 
که می گوید: «رستگاری فقط نزد ماست»....دید گاه من در این مورد دید گاهی انحصار گرایانه نیست» من اگرچه به برتری 
سنن مذهبی خودم (اسلام) نسبت به سایر مذاهب اعتقاد راسخ دارم اما به گمان من مذاهب دیگر نیز همچون اسلام قادرند 
پیروان خود را به رستگاری برسانند. به عبارت دیگر» در حوزه شخصی د رک من از اسلام در کی انحصار گرایانه است» اما در 
حوزه اجتماعی به برابری همه مذاهب از حیث معنوی معتقدم.(۱) 

وی» همانطور که در این کتاب اشاره می کند» آن را پس از جریانات یازده سپتامبر نوشته است تا اثبات کند که اسلام با 
همزیستی و پلورالیسم و هم چنین دموکراسی سر آشتی دارد و بر خلاف آنچه که درباره اسلام» گفته می شود اسلام کرامت 
انسانی را در همه سطوح و برای همه انسان ها قائل است. وی هدف از این کتاب را ارائه راه حل های فوری برای معضلات 
سیاسی که جوامع مسلمان را تهدید می کند. می داند. او در مقدمه کتاب اشاره می کند که این نگرش وی مبنی بر وجود 


همزیستی و پلورالیسم در متون اسلامی از دید گاه پاره ای از اند بشمندان اسلامی مورد 


ص:۳۲۹ 


۱- عبدالعزیز ساشدینا» مبانی همزیستی اجتماعی در اسلام» ص ۱۶. 


انتقاد قرار گرفته و از منظر آنان این مفاهیم وارداتی و در ادبیات سیاسی مسلمانان بدعت و نوآوری می باشند. به طوری که 
آنان کلماتی همچون دم وکراسی پلورالیسم و تساهل را یا به عنوان کلماتی غیر اسلامی به کار می برند و یا اصلا به دلیل 
اینکه این مفاهیم غیر اسلامی هستند. اصلا استفاده نمی کنند: 


کرامت انسانی را در همه سطوح از بالا گرفته تا به پایین تنها معیار حقوق انسانی می داند.(۱) 


کتاب شناسی آثار ساشدینا 


۱- اعتقاد به مهدویت در شيعه امامیه(۲) (اين تالیف تز دکتری وی سی باشد که در دانشگاه تورنتوی کانادا در سال ۱۹۷۶ از 


آن دفاع کرده است)؛ 


دکتری نوشته شده است)؛ 
۳- فرمانروای داد گر در تشیع: ولابت مطلقه فقبه در فقه امامیه+(۴) 
۴ - ترجمه کتاب «المسأله الوجیزه فى 


ص: ۳۳۰ 


۱- عبدالعزیز ساشدینا» مبانی همزیستی اجتماعی در اسلا ص ۱۵ 

abdulaziz A. Sachedina, The doctrine of Mahdism in Imami Shiism (Ph. D Thesis), - Y 
.university of Toronto, Canada, 14۷4 

abdulaziz A. Sachedina, Islamic Messianism: The Idea of the Mahdi in Twelver - ¥ 
.Shiism State university of new york ۵۲ ۵55, ۱ 

Abdulaziz A. Sachedina, The Just Ruler in Shiite Islam: The comprehensive Authority ۴ 
of the Jurist in Imamte Jurisprudence, State university of New York press, New York, 
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الغیبه:(۱) تالیف على بن حسین معروف به سید مرتضی؛ 


۵ - ترجمه کتاب «داد گستر جهان»(۲) (اين کتاب» تالبف آقای ابراهیم امینی است که با عنوان «امام مهدی: رهبر عادل جهان» 


به زبان انگلیسی ترجمه شده است؛ 
7-۶ مبانی همزیستی اجتماعی در اسلام.(۳) 


همچنین در زبان فارسی مقالات و تالیفاتی نیز درباره افکار و انديشه های این اندیشمند نوشته شده است که يا به ترجمه آثار 


وی پرداخته و با علاوه بر ترجمه به نقد و بررسی افکار و انديشه های وی توجه نموده است. از جمله این مقالات عبارتند از: 


۱ - غیبت و مهدویت در تشیع امامیه(۴) (اين کتاب به ترجمه مقاله ای از جاسم حسین و مقاله ای از ساشدینا به همراه نقد و 


بررسی 


و ۱ 


abdulaziz A.Sachedina, A Treatise on occultation of the twelfth Imamite Imam, -۱ 
Studia Islamica, ۷۸ 

Ayatollah Ibrahim Amini, (The Just Leader of humanity) AL - IMAM AL —- MAHDI, - Y 
.Translated by abdulaziz Sachedina, qom, 21593۲121, ۷ 

۳ این کتاب با کتابشناسی ذیل به فارسی ترجمه شده است: عبدالعزیز ساشدیناء مبانی همزیستی اجتماعی در اسلام» ترجمه 
سید محمد رضا هاشمی» نشر ادیان قم ۱۳۸۶. و عنوان انگلیسی کتاب اینچنین است: The Islamic ۴05 Of‏ 
 emocratic ۲‏ این کتاب را انتشارات دانشگاه آ کسفورد در سال ۲۰۰۲ چاپ نموده است. در انتهای این 
کتاب کارنامه علمی دکتر ساشدینا به زبان انگلیسی به چشم می خورد که به بررسی آثار و فعالیت های او در عرصه های 
علمی می پردازد. 

۴- جاسم حسین و عبدالعزیز ساشد ننا» غیبت و مهدویت در تشیم امامیه تر جمه محمود افتخارزاده» قم» س ۱ ان کتات در 
بردارنده دو مقاله از جاسم حسین و عبدالعزیز ساشدینا با عنوان های ذیل است: \( Belief of Mahdism in Shia‏ 
of the Twelfth imam‏ tationاOccu‏ ۲۳6 (۲ 1۳۵۲/۵ آقای افتخار زاده در این کتاب کوشش نموده تا علاوه 


بر ترجمه دو مقاله مذ کور» به نقد و بررسی افکار این دو اندیشمند بپردازد. 


افکار این دو اندیشمند پرداخته که به وسیله آقای محمود رضا افتخار زاده نوشته شده است)؛ 


۲ - مقاله « امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام (۱(۰6۱)(این مقاله بخش نخست از نخستین تاليف ساشدینا با 
عنوان « منجی اسلامی: اعتقاد به امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در تشیع اثنی عشری» است که به وسیله د کتر سید 


محمد تقی آیت اللهی به فارسی ترجمه شده است»؛ 


۳- مقاله «امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام (6۲»( (اين مقاله بخش دوم مقاله پیشین است که به وسیله 


دکتر سید محمد تقی آیت اللهی به فارسی ترجمه شده است)؛ 


۴ - مقاله «عدالت مهدوی در منجی گرایی اسلامی»(۳) (اين مقاله به وسیله ساشدینا در کنفرانس « منجی گرایی تطبیقی» در 


شهر ميلان ایتالیا ارائه شده است که به وسیله دکتر سید محمد تقی آیت اللهی به فارسی ترجمه شده است). 


۵ - مقاله «مهدویت»(۴) (اين مقاله به وسیله ساشدینا نوشته شده و در داثره المعارف جهان نوین اسلام دانشگاه آ کسفورد ذ کر 


گردیده است و به وسیله آقای بهروز جندقی به فارسی ترجمه شده است)؛ 
۶- مقاله « مروری نقادانه بر دو اثر پژوهشی دانشگاهی در غرب درباره مهدویت(۵) (اين 


۳۳۹ 


۱- عبدالعزیز ساشدیناه امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» ترجمه سید محمد تقی آیت اللهی. مجله انتظار 
موعود» م رکز تخصصی مهدویت بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف» ش ۰ سال چهارم؛ 
زمستان ۰۱۳۸۲ صص ۱۲۳۲ - .٩‏ 

۲- عبدالعزیز ساشدیناه امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» ترجمه سید محمد تقی آیت اللهی. مجله انتظار 
موعود» م رکز تخصصی مهدویت بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف ش ۱۲و ۰۱۱ سال چهارم؛ 
بهار و تاستان ۱۳۸۳ صص ۱۹۶ - ۱۵۲. 

ا متیآ بیع ان زره کر هی اک وه سید ت کیت لی ا ا 
موعود» م رکز تخصصی مهدویت بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف ش ۱۳ سال چهارم» پاییز 
۳ صص ۳۱۱ ۳۰۱۵. 

رن سای نمسای E‏ ا ار کی ا ر سدع کی آبت ای ہے اسار 
۴ صص ۱۷۶ - ۱۶۷. 

۵- سید محمد تقی آیت للهی» مروری نقادانه بر دو اثر پژوهشی دانشگاهی در غرب در باره مهدویت. مجله انتظار موعود» ش 
٩و‏ ۸ سال سوم» تابستان و یابیز ۰۱۳/4۳۲ صص ۶ = ۲۲۵. 


پرداخته است)؛ 


Messianism and the ۳۵۳۵ - ۲۷‏ (این مقاله در ضمن کتابی که درباره تفکرات شیعه است» با عنوان: 
the miاlennium: shiism in history»‏ 0۲ ۱۳۱۳6۵0۵1100 آمده است و به فارسی ترجمه نشده است)۱(4) 


۸ - مصاحبه ساشدینا با مجله کیهان فرهنگی درباره اسلام و سکولاریسم(۲)(در این مقاله 


و۳ 


abdulaziz A.Sachedina, Expectation of the millennium: shiism in history, Edited 0۷-۱ 
Seyyed hossein Nasr Hamid Dabashi seyyed Vali Reza Nasr, Albany, state University 
of New York Press, ۱۹۸۹, 00۰ YF = FY 

۲- عبدالعزیز ساشدینا؛ مصاحبه پیرامون اسلام و سکولاریسم» کیهان فرهنگی» س ۰۲۴ ش ۰۲۵۲ مهر ۱۳۸۶» ص ۵. ساشدینا در 
این مصاحبه علاوه بر بیانی اجمالی از تاریخ زند گی خود به نکات مهمی از جمله اظهار نظر در باره افکار سنت گرایانی 
همچون سید حسین نصر می پردازد و در باره او می گوید: « دکتر سید حسین نصر از مدرنینته تکنولوژی و مدرنیزاسیون 
شدیداً انتقاد می کند و د رعین حال ساخته و پرداخته همین مدرنیته است و این موضوع در فکرش راسخ است. با مطالعه 
سطحی آثار د کتر نص انسان فریب می خورد که او یک سنت گرا است. در حالی که اگر سنت گرا بود لااقل به سنتی که 
لازمه آن دفاع از اسلام اصول گرای امروز و در صحنه حق و باطل است. باید توجه می کرد و خیلی راحت اسلام حاضر در 
صحنه حق و باطل را می پذیرفت. دعوای امروز دکتر نصر بر سر اسلام فعال و حاضر در صحنه است ... دکتر نصر میانه خوبی 
با اسلام فعال امروز ندارد و از این نظر آراء او شبیه غزالی است. غزالی می گفت: شما هیچ وقت حتی علیه دولت فاسد و ظالم 
هم شورش و انقلاب نکنید. بلکه پیش خداوند دعا کنید هدایتش کند.. البته یک جنبه آراء دکتر نصر درست است. آنجا که 
به ما هشدار می دهد که کورکورانه مدرنیته را کو کورانه نپذیریم» چون خطرهایی در پی دارد ۰ یا در باره نقد د کتر نصر 
در باره مدرنیته اینچنین انتقاد می کند: «د کتر سید حسین نصر از مدرنیته می ترسد و به همین خاطر به اسلام سنتی بر می گردد 
و تصور می کند آنجا مصونیتش تأمین می شود چون با این اسلام می شود با شاه بنشينيم و با شهبانو راه برویم» اما با اسلام 
فعال و انقلابی نمی شود این کارها را کرد» (همان» ص ۱۹) 


ساشدینا تز دکتری خود را در زمینه مهدویت با عنوان «اعتقاد به مهدویت در شیعه امامیه» در سال ۱۹۷۶ گذرانده است و با 
توجه به اینکه وی رساله خود را درباره مهدویت سه سال قبل از پیروزی انقلاب اسلامی ایران نوشته است. انقلابی که مبتنی بر 
تفکر مهدویت و نیابت فقها از امام معصوم استوار بود از اینرو آثار و تفکر ساشدینا در محافل علمی غرب» توانست مورد 
توجه خاص قرار گیرد و به عنوان یک منبع آ کادمیک نگریسته شود. او خود در مقدمه یکی از آثار خود «منجی اسلامی: 
اعتقاد به امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در تشیع اثنی عشری» هدف خویش را از نوشتن رساله در زمینه مهدویت 


ا ھی کا 


هنگامی که تازه درباره موضوع پژوهش فکر می کردم هنوز تحصیلات دوره کارشناسی ام در مشهد مقدس (۱۳۵۰ . 
۵ سش) را ادامه می دادم و به بی نظیر بودن اعتقاد به ظهور مهدی منتظر عجل الله تعالی فرجه الشریف در اسلام پی بردم و 
بدان متقاعد شدم این وجه اختصاصی انحصاری که توجه مرا به خود جلب کرد بیشتر در تشیع حفظ شده است تا د رک 
وظیفه مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف در آینده در مذهب تسنن و اساسا از مختصات تشیع به شمار می آید. سنیان گرچه 


در مفهوم مهدویت با شیعیان مشت رک هستند. اما به خاطر اکثریتی ... کمتر به این اعتقاد توجه کرده اند.(۱) 


وی پس از اینکه در سال ۱۹۷۶ از رساله خود در زمینه مهدویت دفاع نمود» دو کتاب دیگر نیز در زمینه مهدویت نوشت که 
این دو اثر را در حالی که سمت استادی مطالعات مذهبی دانشگاه ویرجینیای آمریکا را به عهده داشت. منتشر 


۱ 
۱- عبدالعزیز ساشدینا» امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام (۱)» سید محمد تقی آیت اللهی مجله انتظار 


موعود» م رکز تخصصی مهدویت بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف» ش ۰ سال چهارم؛ 
زمستان ۰۱۳۸۲ ص ۰.۱۰۸ 


نخستین تألیف مهدوی ساشدینا 


نخستین اثر وی پس از دفاع از رساله دکتری که درباره مهدویت بود» کتایی با عنوان «منجی اسلامی: اعتقاد به امام مهدی 
عجل الله تعالی فرجه الشریف در تشیع اثنی عشری» است. وی این کتاب را بر اساس رساله دکتری خود که درباره مهدویت 
بوده» نوشته است و در واقع نخستین تالیف منسجم وی در زمینه مهدویت تلقی می گردد و با توجه به اينکه این کتاب در 
اوایل انقلاب اسلامی نوشته شده است و در شناخت مبانی اعتقادی شیعه و ساختار انقلاب اسلامی می توانست به غرییان 
کمک کند. از اینرو مورد توجه غربیان قرار گرفت. وی این کتاب را همزمان با پیروزی انقلاب اسلامی در سال ۱۳۵۷ در 
مشهد مقدس نوشته است. زمانی که برای فرصت مطالعاتی به ایران آمده بود و از منابع اسلامی که در اران موجود بود« 


استفاده می نمود. 


ساشدینا همانطور که در پیش گفتار این کتاب اشاره می کند به این نکته اذعان دارد که اندیشمندان متاخر غربی در زمینه 
مهدویت هیچ تالیف قابل توجهی نداشته اند و این امر را انگیزه نوشتن خود از این کتاب قلمداد می کند» سپس اشاره می کند 
که برای نوشتن این کتاب علاوه بر اینکه از پژوهش های خود در نوشتن رساله د کتری استفاده نموده است» هم چنین از 


ص :۳۳۵ 


۱-وی می گوید: «دانشمندان متأخر غربی» در موضوع مهدویت» تقریباً چیزی ننوشته اند و همین امر انگیزه انجام این پژوهش 
و نگارش این اثر علمی شد. طی پژوهش پایان نامه دوره د کتری ام» ضرورت بررسی متون غنی و گسترده در این موضوع را 
احساس کردم یافته های خود را بر علمای دینی عرضه داشتم و با آنها مباحثه کردم» بی آنکه توجه دقیق به مبانی علمی جدید 
را نادیده انگارم امری که مرا به وصول به این هدف آماده کرد همکاری گسترده و بی دریغ استادها» دانشمندان دوستان و 
همکارانی بود که در تورنتوه مشهد مقدس و نجف اشرف داشتم» (مجله انتظار موعود» ش ٩‏ و ۸ سال سوم تابستان و پاییز 
۲ص ۲۲۸). 


این کتاب از شش فصل برخوردار است و این موضوعات را در بر می گیرد: 
فصل اول: مقدمه: مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف. منجی اسلامی؛ 
فصل دوم: قائم المهدی. امام منجی دوازدهم؛ 

فصل سوم: غیبت امام دوازدهم؛ 

فصل چهارم: امامت امام غایب؛ 

فصل پنجم: رجعت امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف ؛ 

فصل ششم: نتیجه گیری؛ 

ضمیمه: ویژگی های امام و نظام امامت مستند به کتاب الحجه علامه کلینی؛ 
فرهنگ اصطلاحات؛ 

نمودار: سلسله امامت در تشیع اثنی عشری و تشیع اسماعیلی؛(۱) 


لازم به ذکر است» روش تحقیق و پژوهش ساشدینا در این کتاب که در واقع نخستین کتاب مهدوی او پس از نوشتن پایان 
نامه د کتری است» روش تاریخی است و او نیز به مانند بسیاری از شرق شناسان پیش از خود همچون شرق شناسان اواخر قرن 
بیستم» بر خلاف دیدگاه کلامی قدم می گذارد و دارای دید گاه تاریخی است و مانند آن پژوهشگران به دنبال بیان سیر 
تاریخی و فراز و نشیب های به وجود آمده در تاریخ قرون نخست است که دست مايه پیدایش پاره ای از افکار و مباحث 
مهدوی گردیده است. به این جهت وی در بیان پاره ای از مباحث مهدوی پا را از اندیشه های اعتقادی شیعه امامیه فراتر می 
گذارد و سخنانی را در مسائل مهدویت بیان می دارد که از دید گاه کلامی امامیه قابل قبول نیست که پس از کتاب شناسی 


ان او به این 


ص: ۳۳۶ 


۱- مجله انتظار موعود» ش ٩‏ و ۸ ص ۲۲۸ . 


دست از مباحث اشاره خواهیم نمود. 


ادا ا و کو ا ع آی با سردیر مطه‌شاما کان افای مق دانا فرامونمطالب این کات کف س ا اشاره به 
روش تاریخی خود نموده و می گوید: رویکرد کتاب «مهدویت در اسلام» تاریخی و بر اساس منابعی است که در طول تاریخ 
توسط نویسند گان شیعه و سنی ارائه شده است» همان روشی که بسیاری از شرق شناسان برجسته چون گلدتسیهر» مار گولیوث» 
دارمستتر و دیگران از آن استفاده نموده و در تحلیل اندیشه های شیعه و مهدویت به آن استناد نموده اند که دلیل اشتباه 
بسیاری از شرق شناسان دائره المعارف نویس و آنگلوساکسون در اواخر قرن نوزدهم در تحلیل مهدویت. همین شیوه تاریخی 
نگری بوده است؛ آنان کوشیدند مهدویت را ثمره و محصول رخدادها و وقایع تاریخی چون قیام مختان محمد احمد 
سودانی و دیگر مدعیان دروغین مهدویت قلمداد کنند و به جای تبیین جایگاه اعتقادی مهدویت در متون دینی مسلمانان و 
شیعه به پی آمدها و آثار تاریخی این انديشه پرداختند. متاسفانه ساشدینا نیز علی رغم اعلام مخالفت خود با این دسته از شرق 
شناسان به سوی نگرش تاریخی قدم برداشته و صرفاً به کتابهایی همچون فرق الشیعه نوبختی اکتفا نموده» در حالی که سزاوار 
بود وی چون اندیشمندانی مانند هانری کرین يا آنه ماری شیمل با استفاده از شیوه پدیدارشناسی موقعیت و منزلت این اندیشه 
را در هندسه ذهنی و اعتقادی شيعه مورد بررسی قرار می داد و در این راستا به منابع شیعی رجوع می کرد؛ زیرا بی تردید 
موفقیت اسلام شناسان قرن بیستم نسبت به اسلام شناسان قرن نوزدهم. استفاده آنان از شیوه پدیدارشناسی و توصیفی به جای 
شوه تا ری نکر است: 

کتاب نخست ساشدینا درباره مهدویت مورد انتقادات زیادی واقع شده و مقالاتی در نقد افکار او نوشته شده است. به طوری 
و۳ 


ص:۳۳۷ 


گفته اند: او در این کتاب به سوی نگرش فرقه های غیر امامیه همچون واقفیه گرایش پیدا نموده و بیشتر تکیه بر کتاب هایی 
همچون فرق الشیعه نوبختی دارد(۱) و یا اينکه گفته شده که او در این کتاب نه از منظر کلامی و از دید گاه یک معتقد» بلکه 


از دید گاه یک پژوهشگری که دارای شیوه تاربخی نگری است» به موضوع نظر افکنده است.(۲) 


همچنین لازم به ذکر است. در همین دوران که ساشدینا به نوشتن این کتاب مشغول بوده است و در ايران به سر می برده» 
کتاب سید مرتضی با عنوان « المسأله الوجیزه فی الغیبه» را به زبان انگلیسی ترجمه کرده است که عنوان کتاب شناسی آن پیش 
از این ذ کر گردیده است. 

دومین تألیف مهم ساشدینا 

پس از نوشته شدن نخستین کاب در زمینه مهدو یت دومین کات ساشدینا نیز در ژمیته مهدویت با عنوان افرمائروای داد گر 
در تشیع: ولاعیت مطلقه فقیه در فقه امامیه» منتشر شد که این کناب آنچنان که از عنوان و فصول آن نیز استنباط می گردد» 
علاوه بر پرداختن به مهدویت. تا حدی ناظر به سیستم سیاسی ایران هم می باشد و به مهدویت به عنوان پایه و مبنای فکری 
انقلاب و سیستم حکومتی موجود در ایران» یعنی ولایت مطلقه فقیه» نگریسته می شود و به بررسی مسأله نیابت فقیهان و ناثبان 


عامه امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف در عصر غیبت می پردازد. ساشدینا درباره انگیزه 


ص :۳۳۸ 


۱- رجوع شود به : انتقادات آقای محمود رضا افتخار زاده در «کتاب غیبت و مهدویت در تشیع امامیه» پیرامون نظرات جاسم 
حسین و ساشدینا که پیش از این عنوان کامل کتاب شناسی این تالیف د کر گردیده است. 
۲- رجوع شود به : انتقادات دکتر سید محمد تقی آیت اللهی پیرامون کتاب نخست ساشدینا در مجله انتظار موعود» ش ٩‏ و ۸ 


ص ۰۲۲۹ 


نوشته این کتاب می گوید: که انديشه نوشتن این کتاب زمانی در ذهن من خطور کرد که در سال ۱۳۵۷ مشغول نوشتن کتاب 
پیشین خود بودم وچون در آن زمان فرصت این را نداشتم تا درباره موضوع حکومت اسلامی و ولایت فقیه در دوران غیبت 
امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف پژوهش کنم» از اینرو در سال ۱۹۸۳ به ایران بر گشتم تا با عالمان در ایران گفتگو 


کنم و از کتابخانه های ایران بهره جویم» از اینرو بر اثر این مراوده ها و مطالعات کتاب دوم را به رشته تحریر در آوردم.(۱) 


کتاب « فرمانروای داد گر در تشیع: ولایت مطلقه فقیه در فقه امامیه؛ دارای یک مقدمه و شش فصل به همراه یک ضمیمه یک 
واژه نامه فقهی و کتابنامه آخر کتاب است. فصل های کتاب عبار تند از: 


فصل اول: نیابت امامان شیعه؛ 


۱۱ 


۱- وی در این باره می گوید: « ... انديشه پژوهش در این مورد» زمانی به ذهنم خطور کرد که مشغول نگارش اثر قبلی ام در 
باره منجی اسلامی در مشهد بودم و آن» زمانی بود که انقلاب اسلامی ایران به اوج خود می رسید(۰)۱۳۵۷ در این شرایط 
فرصت اچیزی داشتم که در بسیاری از بحث های علمی و عمومی در باره موضوع حکومت اسلامی و ولایت فقیه در دوران 
غیبت امام دوازدهم عليه السلام که بحث روز بود» شرکت کنم. بنابراین یک طرح پژوهشی در موضوع فرمانروای عادل 
(السلطان العادل) در شيعه دوازده امامی نوشتم و در سال ۱۹۸۳ به ایران باز گشتم تا باعالمان دين به مباحثه بپردازم و از 
کتابخانه های غنی آستان قدس رضوی در مشهد و دیگر کتابخانه ها در قم» تهران» و مشهد بهره جویم. سه سال پیش از آن 
بدین نتیجه رسیدم که پژوهش کتابخانه ای در این موضوع بی آن که وارد مباحث عمده با فقیهان امامیه در ایران شوم ناقص 
ات بدن قرو با سارف ادا و اماد تاش که ها که کے هلق ارف لام و الات دارتد ماح ها 


انجام دادم. آن چه در این اثر می آید» یافته تحلیلی این مباحث را با زگو می کند» ( انتظار موعود» ش ٩‏ و ۸ ص ۲۳۳). 


فصل دوم: فقیهان شیعه: رهبران امامیه؛ 

فصل سوم: نظریه امامت درباره اقتدار سیاسی؛ 
فصل چهارم: نيابت فقیهان در ولایت قضا؛ 
فصل پنجم: ولابت مطلقه فقبه؛ 

فصل ششم: نتیجه گیری؛ 

ضمیمه: سهم امام و خمس در دوران غیبت.(۱) 


وی با تکیه به آراء فريقین و با پژوهش هایی که در کتابخانه های ایران و اردن انجام می دهد و گفتگوهایی که با عالمان و 
فقیهان فریقین در این دو کشور انجام می دهد به بیان نگرش شیعه و سنی درباره نیابت عام امام عصر عجل الله تعالی فرجه 
الشریف در دوران غیبت کبری و نگرش فربقین درباره تشوری های سیاسی و حکومت در عصر غیبت می پردازد و نظریه 
امامت را از منظر فقه مورد بررسی قرار می دهد و در یک فصل مستقل هم (فصل پنجم) به بررسی ولایت مطلقه فقیه می 


پردازد. 
اندیشه های ساشدینا پیرامون مهدویت 


از جمله سخنانی که ساشدینا در کتاب مهدویت در اسلام ذکر نموده و با مخالفت هایی مواجه شده» این است که وی معتقد 
است. بیان تفصیلی درباره اسم» خصوصیات. مشخصات و ویژگی های ائمه دوازده گانه به وسیله پیامبر اکرم صلی الله عليه و 
آله و سلم بیان نشده و پیامبر اکرم صلی الله علیه و آله و سلم صرفاً به آمدن دوازده جانشین پس از خود اشاره نموده و درباره 
شخصیت ائمه تفصیلا سخن نگفته است» بلکه در دوره امام صادق عليه السلام بوده که اسم ائمه و خصوصیات آنان به طور 
مشروح بیان گشته است» از اینرو گفته شده که وی شکل گیری دکترین امامت را متعلق به زمان امام صادق می داند.(۲) 


ص: ۳۴۰ 


۱- انتظار موعود» ش ٩و‏ ۵ صص ۲۳۴ - ۲۳۳. 

۲- در منسوب بودن این سخن به ساشدینا لازم به ذکر است که در مصاحبه ای که سردبیر مجله ساما کار آقای منیر دایا با 
ساشدینا نموده» این پرسش را مطرح نموده و او طبق همان سخنی که در متن ذکر شده» پاسخ داده است. سوال و جواب 
مصاحبه به شرح ذیل است: « در صفحه ۶ از کتابتان در یک قسمت آمده است: د کترین امامت در شیعه در زمان امام جعفر 
صادق عليه السلام شکل گرفت که باعث طرح این سوال می شود که پس قضیه در مورد امام اول تا امام محمد باقر عليه 
السلام چه بوده است؟ آیا این گفته تضعیف حدیث پیامبر صلی الله عليه و آله و سلم در مورد دوازده جانشین خود نیست؟ 


(جواب ساشدینا): اجازه دهید تفاوت میان فرمایش پیامبر در مورد دوازده جانشین عليه السلام خود و شکل گیری این دکترین 


بر اساس آن فرمایش را توضیح دهم. پیامبر در این گفتار خویش صرف دوازده جانشین پس از خود را تعیین می کند و هیچ 
گونه تفصیل دینی مانند خصوصیات. نوع تعیین امام از سوی پیامبره چه به صورت آشکار (جلی) یا به صورت پنهان (خفی)؛ 
لزوم برخورداری از رفتار نمونه و دانش کامل و غیره) ارائه نمی کند. این جزئیات را امام جعفر صادق عليه السلام مطرح می 


کند. و از این لحاظ است که شکل بخشیدن به این دکترین را به او نسبت می دهند). 


در باره این اندیشه ساشدینا و دیگر کسانی که در این باره سخن گفته اند و حتی ادعا نموده اند که شيعه در روند تکاملی 
تاریخ شکل یافته است. باید گفت که اولا اینطور نبوده که در همه روایات و سخنان پیامبر و یا امامان نخستین شیعه» اسم دیگر 
امامان تا حضرت مهدی عجل الّه تعالی فرجه الشریف مجهول بوده باشد» بلکه در کتابها و مصحف های امامان و هم چنین در 
سخنانی که برای اصحاب خاص و شاگردان سری خود بیان می نمودند این دست از حقایق را بیان می نمودند» اما در عین 
حال شرایط اجتماعی به گونه ای بوده که بخشی از سخنان را نتوانند برای همگان بیان کنند» به همین جهت مفهوم تقیه با 
فرهنگ شیعه گره خورده و یا در روایات آمده است که یکی از وی گی های شیعیان ما این است» که اسرار ما را از نااهلان 
حفظ می کنند و آن را فاش نمی کنند. 


علاوه بر نکته پیشین» لازم به ذ کر است که شرایط ظهور مهمتر از علائم ظهور است و ائمه می کوشیدند تا شرایط را فراهم 
کنند و می گفتند اگر عده ای به اندازه این بزها از اصحاب و 


۳۴۱: 


پاران وفادار به ما باشند» ما قیام می کنیم. به این جهت دلیل عدم تعیین زمان و وقت ظهور و بیان مبهم و اجمالی اسم ائمه 
زمان ظهور حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف. و رخدادهای آینده به این جهت بوده که مردم در هر زمانی تلاش 
کنند تا در مسأله مهدویت شرایط ظهور امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف را فراهم سازند و هم چنین پیگیر حقیقت 
باشند و آن را دنبال کنند» به علاوه این حالت خوف و رجا موجب می شد تا مردم ناامید نشوند و هميشه به دنبال احیا 
حکومت مهدوی باشند. به همین جهت این مبهم گذاردن علاوه بر اينکه دارای فایده بوده» هم چنین ائمه را از خطرات 
حاکمان ستم پیشه مصون نگه می داشته است و هم موجب تقویت مفهوم انتظار در میان مسلمانان و باعث افزوده شدن تلاش 
و کوشش آنان در مسیر ایجاد حکومت مهدوی می شده است. در واقع همانطور که جهل انسان به زمان مرگ خود و يا نتیجه 
یک امتحان و یا مسابقه باعث می شود که انسان ها در روند طبیعی عالم به دنبال زندگی و برنامه ریزی های آینده باشدء هم 
چنین عدم آشنایی دقیق نسبت به امام بعدی» زمان ظهور امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف و دیگر رخدادهای آینده 
جامعه» نیزموجب پویایی و با طراوت ماندن جامعه اسلامی می گردد و انسان را از بی تفاوتی و بی توجهی بیرون می آورد. 
شاید یکی از فواند و کا رکردهای این امر که انتظار فرج» خود گشایش و فرجی دیگر» تلقی شده است همین باشد» زیرا مفهوم 
انتظار و مفهوم دور و نزدیک بودن زمان ظهور» خود باعث گشایش امور» تلاش افزون و تسریع بخشی به حکومت مهدوی 


می گردد. 


البته مسأله مبهم ماندن پاره ای از اعتقادات دینی در تاریخ شیعه نیز خالی از آسیب نبوده است. زیرا موجب شده تا عده ای از 
افراد سست ایمان به گمراهی بروند و در شناخت حقیقت و پیشوایان دين محدودیت داشته باشند که باید بگوييم این 


محدودیت ها در واقع آثار و پی آمدهای ناخواسته این مسأله است و بر حسب اراده و خواست عمدی ائمه نبوده» بلکه نتیجه 


ص:۳۴۲ 


سیاست ها و اعمال حاکمان ظالم در دوران بنی عباس بوده است که این شرایط خفقان آور را بر تاریخ و فرهنگ اسلامی؛ 
تحمیل نموده و اجازه ندادند تا ائمه و پیشوایان دینی به بیان اعتقادات و افکار خود بپردازند و در نتیجه موجب مجهول ماندن 


حقیقت بر پاره ای از انسان ها شده اند. 


همچنین وی معتقد است. دو عنوان غیبت صغری و کبری که ذکر گردیده است در روایات پیش از ولادت امام عصر عجل ال 
تعالی فرجه الشریف نیامده است. بلکه این عالمان شیعی و فقیهان بوده اند که این دو عنوان را ابداع نموده اند. وی در این باره 
اینچنین می گوید: « این نکته توجیه پذیر است که بگوییم» تقسیم غیبت به کوتاه و طولانی؛ ابداع فقیهان امامیه است. در تأیید 
این تقسیم بندی» احادیث یا ابداع» یا تفسیر شده اند تا وضعیت را آن چنان که ظاهر شده با آن تطبیق دهند».(۱) 


از جمله اندیشه های او پیرامون مهدویت این است که عنوان (قائم) در صدر اسلام لزوماً عنوانی نبوده که تنها برای امام عصر 
عل له تال فرج انش ریت اقا شتله ادد لک این ع ان رات همه اسامان به کان یرک می شب است, با به سفتان 
منسوب به امام باقر عجل الله تعالی فرجه الشریف و امام صادق عليه السلام همه امامان قائم بوده اند به همین جهت درباره همه 
ائمه گفته می شده است «کلنا قائمون بامراله». هم چنین لقب مهدی نیز همینطور بوده و برای همه ائمه نیز استفاده می شده 
است و در دعاها و زیارات به همه آن ها خطاب می شود: « کلنا نهدی الی دین الله» و یا در دعاها آمده است: «الائمه الراشدون 
المهدیون». اما لقب قائم مهدی عجل الّه تعالی فرجه الشریف که به معنی موعود پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم است. تنها 
برای امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف 


۳۳۱ 


۱- سید محمد تقی آیت الهی» مروری نقادانه بر دو اثر پژوهشی دانشگاهی در غرب» مجله انتظار موعود» ش ٩‏ و ۸ ص ۲۳۱( 
به نقل از کتاب نخست ساشدینا با عنوان: منجی اسلامی: اعتفاد به امام مهدی عليه السلام در تشیع اثنی عشری» ص ۱۲۵). 


می شده است.(۱) 


ساشدینا همچون دیگر شرق شناسان در نگاه تاریخی به مباحث اعتقادی شیعه مسأله قیام مختار و ادعای پیروان او مبنی بر 


مهدویت محمد بن حنفیه را مطرح می سازد: 


ماتا در طرل یکی دی درن نوت فال وااو ایا تن و1 شی ودند که وات ما در مورد انامقان د 
کار گرفتند. پس از آنان دیگر شیعیان امامانشان را به صورت «منجی» نگریستند. این امر آغاز پدیداری دو عقیده محوری در 


عقیده به مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف را مشخص می سازد.(۲) 


وی معتقد است که گرچه عنوان «مهدی» نخستین بار در مورد امامان شیعی درباره امام علی عليه السلام و امام حسین عليه 
السلام به صورت «حاکم عادل اسلامی» به کار رفته است(۳) و استناد به سخن یکی از شرق شناسان «سن وک هو رگرونج» می 
کند که با استناد به تاریخ طبری (ج ۵ ص ۵۸۹) می گوید: سلیمان بن صرد خزاعی (یکی از رهبران توابین) امام حسین عليه 
السلام را پس از شهادت. مهدی پسر مهدی توصیف کرده است.(۴)وی در این باره استناد به این سخن می کند که امامان 


شیعه خود را قائم و توانا بر سرنگون ساختن حکومت وقت می دانستند: 


امامان با این بیان که همه امامان قائمند و قادر به سرنگونی حاکمیت ظلم هستند ولی نقش قائم نهایی الهی با مهدی عجل ال 
تعالی فرجه الشریف است که پس از غیت نها به امر حداه ظهور خواهد فرمود و بی عدالتی را پاک خواهد کرده ایشان وا 


آرامش می بخشیدند.(۵) 
وی معتقد است» استفاده از این عنوان نه به صورت عام» بلکه به صورت منجی موعود ن ته 


ص:۳۴۴ 


۱- سید محمد تقی آیت الهی» مروری نقادانه بر دو اثر پژوهشی دانشگاهی در غرب» مجله انتظار موعود» ش ٩و‏ ۸ ص ۲۳۲. 
۲- عبدالعزیز ساشدیناه امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» سید محمد تقی آیت اللهی. مجله انتظار 
موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۶۵. 
۳- عبدالعزیز ساشدیناه امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» سید محمد تقی آیت اللهی. مجله انتظار 
موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۶۴. 
۴- عبدالعزیز ساشديناء امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» سید محمد تقی آیت اللهی» مجله انتظار 
موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۹۵. 
۵- عبدالعزیز ساشدیناه امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» سید محمد تقی آیت اللهی. مجله انتظار 


موعود» ش ۱۲و ۰۱۱ص ۱۷۱. 


بار توسط مختار بن ثقفی برای محمد بن حنفیه به کار برده شد. وی این عمل مختار را زیر کانه می داند و می گوید: 


واقعه قیام مختار در کوفه گستره ای را نشان داد که در آن شخص جاه طلب و زیرکی چون مختار بتواند در تعهد دینی حقیقی 
مردم دستکاری کند و موضوع مهم منجی را در مورد افراد معمولی از فرزندان امام علی عليه السلام که احتمالا کاری هم به 


وی قیام مختار و اطلاق منجی بر محمد بن حنفیه را آغاز آشکار شدن دو عقیده محوری در اعتقاد به مهدی عجل الله تعالی 


فرجه الشریف» یعنی مفهوم «غیبت» و «منجی» می داند و درباره نام گذاری فرقه منسوب به مختار به نام کیسانیه می گوید: 


این گروه کیسانیه نامیده شدند که تقریباً قطعی به نظر می رسد که یکی از پیروان و رئیس محافظان مختار موسوم به کیسان 
ابوعمره آیین کیسانی را شکل داده است و گروه مذ کور نام خود را از او گرفته اند... این دو عقیده محوری عبارتند از غیبت 
و رجعت منجی اسلام در زمان مناسب که تحت تاثیر تاریخی خلافت اموی قرار داشت ... اعتقاد به غیبت امام منجی و 
باز گشت نهایی او در زمان مساعد به شیعیان کمک کرد تا شرایط بسیار دشوار را تحمل کنند و امید به اصلاحات را در زمان 
رجعت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف انتظار کشند.(۲) 


ساشدینا با تکیه به کتاب های ثاریخی همبون فرق الشیعه توبختی به مدعیان مهدویت در زمان هر بکک از امامان اشاره می 


کند و معتقد است که شیعه در زمان عباسیان واجد یک ایدئولوژی قوی مستحکم نبوده است» وی در این باره می گوید: 


در نیمه قرن دو هجری (هشتم میلادی) شیعیان عمل زده افراطی چنان قوی شدند که یکی از شعبه های آن توانست به 
سازماندهی انقلابی به هواداری عباسیان بپردازد و موفق شد تا سلسله خلفای بنی عباس» عم پیامبر صلی الله عليه و آله و سلم را 


ص :۳۴۵ 


۱- عبدالعزیز ساشدیناء امام مهدی عجل اله تعالی فرجه الشریف منجی اسلا سید محمد تقی آیت اللهی» مجله انتظار 
موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۶۵. 


موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۶۵. 


حامیان شیعه خود عمل کرد و به مذهب اهل سنت گرایید. عاملی که در این نا کامی دخیل بود» نبود یک ایدئولوژی شیعی 
استوار در میان این شیعیان بوده است. تا آن که فرصتی پدیدار شد و امام بز رگ شیعیان حضرت جعفر صادق عليه السلام 
(شهادت ۱۴۸/۷۶۵ میلادی) آیین امامت را سازماندهی و شکل بندی نمود. جنبه های مختلف و پراکنده و مبهم شیعیان برای 
برقراری یک خلافت علوی در زمان انقلاب عباسیان این حقیقت را اثبات می کند که کوشش های آن ها هنوز فاقد یک 
ایدئولوژی مستحکم بوده است.(۱) 


پس از قیام مختار افراد زیادی در دو قرن نخست اسلام» ادعای مهدویت نمودند. پس از پیروان محمد بن حنفیه. محمد نفس 
ز کیه (از اعقاب امام علی عليه السلام ) از جمله کسانی بود که پیروانش همچون پیروان محمد بن حنفیه معتقد بودند که او 
نمرده است» بلکه معتقد بودند که او در تپه هایی که به راه مکه از نجد ختم می شود و به علمیه موسوم است» پنهان گردیده و 
سرانجام باز خواهد گشت. هم چنین در دوره های بعدی نیز افرادی باز این ادعاها را درباره امامان بعدی شيعه نمودند. از 
جمله اینکه فرقه ای موسوم به باقریه بیان کردند که امام باقر عليه السلام همان مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف است و یا 
فرقه نووسیه این ادعا را درباره امام صادق عليه السلام مطرح نمودند و همینطور درباره امامان بعدی نیز به ترتیب این نوع 
ادعاها مطرح شد و ساشدینا در بیان این ادعاها و بیان این دوره از تاریخ از فرق الشیعه نوبختی استفاده نموده و به توصیف این 


دسته از مدعیان مهدویت پرداخته است.(۲) 


ص:۳۴۶ 


۱- عبدالعزیز ساشد بنا امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام؛ سید محمد تفی ی اللهی» مجله انتظار 
موعود» ش ۱۲ و ۰۱۱ص ۱۶۲. 

۲-«پس از ابن حنفیه» شخص برجسته دیگری از علویان که در مورد او عنوان مهدی منجی به کار رفت محمدنفس زکیه 
(روح خالص) بوده است (۱۰۰ - ۴۵ ۰/ ۷۶۲ - ۷۱۸م) او یکی از اعقاب امام علی عليه السلام بود که از طریق امام حسن عليه 
باقریه پدید آمد که معتقد به مهدویت آن حضرت گردیدند ... با شهادت امام صادق علیه السلام ( ۷۶۵م) فرقه ای از شیعه به 
ریاست شخصی به نام عجلان بن نووس بصری به وجود آمد و با این نام به نووسیه موسوم شد و به مهدویت امام صادق عليه 
السلام معتقد شدند. نووسیه اعتقاد داشتند که امام صادق عليه السلام نمرده و دوباره باز خواهد گشت تا عدالت و مساوات را 
در زمین برقرار سازد» (عبدالعزیز ساشدیناء امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام سید محمد تقی آیت اللهی؛ 
مجله انتظار موعود» ش ۱۲ و ۱۱.ص ۱۶۷). 


ساشدینا در مقاله ای تحت عنوان «مهدویت» در داثره المعارف جهان نوين اسلام تالیف دانشگاه آ کسفورد به تبیین مهدویت 
از دید گاه مذاهب اسلامی می پردازد و از جمله به مسأله مدعیان دروغین مهدویت اشاره می کند. وی در انتهاء این مقاله 
علاوه بر مدعیان دروغین به بیان رخدادها و حوادئی می پردازد که بعضی از آنها تحلیل آخرالزمانی نموده اند و امیدوارانه از 
آنها به عنوان علائم و نشانه های عصر ظهور تعبیر نموده اند. وی از جمله به انقلاب اسلامی ايران به رهبری آیت الله خمینی» 


به بحران خلیج فارس» و صدام حسین اشاره می کند. وی در این باره می گوید: 


«احادیث مربوط به مهدویت در خصوص پیش بینی حوادث آخرالزمان و توصیف پایان فاجعه آمیز جهان هم در انقلاب ایران 
٣‏ در سال ۶۹ 7 ۱۹۷۸م- و هم در بحران خلیج فارس در سال ۱ سس ۰م- به طور وسیعی در خاورمیانه جریان داشت 
منجر به تقویت امیدها و نگرانی های مسلمانان گردید. تلاش های متعددی صورت گرفت تا باز گشت «آیت الله روح الله 


خمین یا از پاریس در اول فوربه ۹ را با این حدیت هزاره گرایانه منطبق سازند که پیش بینی کرده است ...۱(.6) 


ص:۳۴۷ 


۱- عبدالعزیز ساشدینا» مهدویت. ترجمه بهروز جندفی» محله انتظار موعود» شش ۵ ص ۴ به نقل از داثره المعارف جهان 
نوین اسلام تالیف دانشگاه آ کسفورد انگلستان؛ ذیل کلمه «مهدویت»). 


ص :۳۴۸ 


امامت و مهدو یت از منظر حامد الگار 
اشاره 


۳۳۹۰ 


حامد الگار(۱) (۱۹۲۰م) اصالتاً انگلیسی است که با مطالعه اسلام به آن گرویده است. وی بنا به مصاحبه ای که با یکی از 
مجلات ایرانی داشته است. می گوید که در یک خانواده مسیحی» در یکی از روستاهای انگلیس متولد شده است. خانواده 
ای کظاض ار قاط ا سے سحت بدا و ده و رقافار ند آق نود است درس دور دوواد را در دن بشت سر گذارد: 
و در دانشگاه کمبریج در طی سه سال زبانشناسی فارسی و عربی خوانده است» در این دوره با ادبیات اسلامی و زبان قرآن 
کریم آشنا شده است. وی در سال دوم تحصیل خود در کمبریج مسلمان شد و در سال ۱1۹۵۹برای اولین بار به یک کشور 
اسلامی» بعنی به استانبول سفر کرده و از آنجا به تهران و اصفهان آمده است. در سال ۱۹۶۱پس از فارغ التحصیل شدن از 
کمبریج برای تحصیل در مقطع دکتری به تهران آمده و در این دوره توانست به بسیاری از کشورهای اسلامی سفر کرده و با 
فرهنگ اسلامی آشنا شود. پس از با ز گشت به انگلستان در سال ۱۹۶۲ برای تدریس به استانبول سفر کرد و در سال ۱۹۶۳ به 
کمبریج بر گشت و به تدوین رساله د کتری خود مشغول شد. موضوع رساله او «تأثیر علمای دینی در ایران دوره قاجار تا 
انقلاب مشروطه» بود که پس از اتمام به چاپ هم رسید. در سال ۱۹۶۵ به آمریکا سفر نمود و تا کنون به مدت بیش از ۴۰ 


سال در دانشگاه کالیفرنیا به تدریس مباحث اسلامی و ایرانی» از 
ص: ۳۵۰ 


.)- Hamid ۸۵۱03۲ (14۲۰ ۰-۱ 


جمله عرفان اسلامی و ادات فارسی می پردازد.(۱)وی درباره نگاه آمریکایی ها به مسلماتان پس از واقعه بازدهم سپتامبر می 


گوید: 


غرب و آمریکا هميشه مسلمانان را به دو گروه خوب و بد تقسیم می کنند» امروز وهابی ها مسلمان بد و محافظه کاران 
مسلمان خوب قلمداد می شوند. مثلك در زمان پیروزی انقلاب ایران» شیعه ها بدترین مسلمان بودند و امروز وهابیان این 
طورند.(۲) 


مرا ای انش از در ھار کات در هب الال وه ها ی ا ا ان د ات زاره 
تئوری پردازی نموده اند که از جمله این تثوری پردازان می توان به افرادی همچون زوبینس» نیکی کدی تدا اسکاچپول» علی 
دوانی و هم چنین حامد الگار اشاره نمود. تخصص وی در زمینه تاریخ ایران» به ویژه عصر صفویه قاجار و پهلوی می باشد و 
وای مک کا د اران لفان سکع از آ ھا کی از اقلا سای اران د رکه قرو کر امد استه + طرری 
که غالب آثار قلمی و تالیفی الگار درباره تاریخ سیاسی ایران» دوره قاجار و پاره ای از سلسله های صوفیه همچون طریقه 


او از جمله اندیشمندان مسلمان و تشوری پرداز در عرصه علوم سیاسی است که در حوزه تئوری های انقلادب نظریه پردازی 
نموده است. الگار درباره انقلاب اسلامی ايران نگاهی مثبت و خوش بینانه دارد و بر حلاف پاره ای از تثوریسین های انقلاب 
اسلامی» همدلانه درباره این رخداد بز رگ قرن بیستم قلم فرسایی نموده است. وی از جهت داوری درباره ريشه ها و عوامل 


اصلی 


ص:۳۵۱ 


۱- به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حکمت و معرفت با حامد الگار با عنوان «طریقت نقشبندیه» گفتگو با حامد 
الگار» ترجمه داود وفایی» سال سوم ش ۳ خرداد 0۱۳۸۷ ص ۶۵. 
۲- به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حکمت و معرفت با حامد الگار با عنوان «طریقت نقشبندیه» گفتگو با حامد 


الگار»؛ ترجمه داود وفایی» سال سوم ش ۳ خرداد ۱۳۸۷ ص ۶۸. 


تحقق تثوری های انقلاب اسلامی, معتقد به تثوری مذهب است و تحقق انقلاب اسلامی ايران را متاثر از انگیزه ها و مح رکف 


های مذهبی می داند. 


او پیش از پیروزی انقلاب اسلامی با امام خمینی در پاریس دیدار نموده بود و درباره شخصیت امام خمینی و ویژگی های 
فکری او دارای تالیف و سخنرانی است. وی هم چنین درباره روشنفکری معاصر. دارای اطلاعات و معلومات دقیق و عمیق 
است. وی در مقالاتی که در دائره المعارف نوشته شده است. درباره پاره ای از روشنفکران معاصر همچون مهندس باز ر گان» 
د کتر علی شریعتی؛ مرتضی مطهری و بنیانگذار جمهوری اسلامی ایران» امام خمینی؛ قلم زده است که مجموعه مقالات وی در 
کتاب مستقلی به زبان فارسی» ترجمه شده است. وی درباره جریانات مذهبی و روشنفکری ايران در پیش از انقلاب به گونه 
ای دقیق سخن می گوید به طوری که تصور می شود او در فضای سیاسی ایران و در کوران جریانات سیاسی و روشنفکری 
حضور داشته است. شاید بتوان گفت که از اولین تحلیل گران تاریخ سیاسی ایران پس از انقلاب اسلامی است. که محققانه و 
بر اساس اسلوب های پژوهشی. مقاله نوشته است. وی درباره شخصیت امام خمینی و جامعیت او از حیث سیاسی و عرفانی و 


تأثیر جنبه عرفانی شخصیت او بر دیگر زوایای شخصیتش می گوید: 


من در ايران همان روزهای اول پس از پیروزی انقلاب با امام خمینی دیدار کردم. او را نباید صرفاً سیاستمداری بز رگ 
دانست» در اصل او عارف بزرگی هم بود. بیرون از ایران و دایره تشیع او را خوب نمی شناسند. در صورتی که وقتی کسی با 
او مواجه می شد. احساس آرامش می کرد. درست مانند یک مرشد. مانند یک شیخ... البته شیخوخیت (به معنای تصوفی 
آن) در شيعه وجود ندارد و معنویت به نحو دیگری انتقال می یابد. من با شیوخ زیادی آشنا شدم و از سخنانشان استفاده 
کردم اما کسی را مانند امام خمینی نیافتم. او کسی بود که تمام 


ص:۳۵۲ 


ابعاد اسلام را در خود جمع داشت. معنویت» سیاست. معارف فقهی و در یک کلام او عارف بود.(۱) 


کتاب او درباره انقلاب اسلامی یکی از بهترین مقالات تحلیلی درباره انقلاب اسلامی است که هنوز پس از گذشت بیست و 
پنج سال از تالیفش همچنان از جذابیت و تا زگی در تحلیل برخوردار است و از بهترین تحلیل ها درباره انقلاب اسلامی و 


شد شخصیت امام - خمینے تلقی می گردد. 


وی در تحلیل انقلاب اسلامی و عناصر فکری و اعتقادی بنیانگذاران و جریان های موجود در آن بسیار موشکافانه و همچون 
فردی معتقد به تحلیل می پردازد به گونه ای که انسان با خواندن مقالات او درباره روشنفکران معاص رهبر انقلاب اسلامی 
و دیگر عناصر موجود در انقلاب اسلامی» احساس می کند که فردی معتقد و دست اندر کار انقلاب در این باره سخن می 
گوید. نگاهی به آثار حامد الگار گویای این است که وی در زمینه انقلاب اسلامی و تاریخ متاخر ايران از چه پشتوانه فکری و 
علمی برخوردار است و از نادر شرق شناسان و تئوری پردازان انقلاب است که بر این باور است که انقلاب اسلامی ريشه در 
تاریخ فکر شیعه و مبانی مذهبی آن دارد و امام خمینی را میراث دار و نماد یک سنت دیرینه از دوره صفویه می داند. به 
طوری که در تحلیل انقلاب اسلامی» به تحلیل ایران از دوره صفویه می پردازد و ريشه های بنیادی انقلاب را در عصر صفویه 


می جوید. 


پیش از آنکه مبانی فکری و نگرش حامد الگار را درباره انقلاب اسلامی و عناصر اعتقادی همچون امامت و مسأله مهدویت» 
مورد تحقیق و دقت نظر خویش قرار دهیم بهتر است که به کتاب شناسی آثار او بپردازيم. پاره ای از تالیفات وی عبارت است 


از: 


ص: ۳۵۲ 


۱- به نقل از مصاحبه مجله ماهنامه اطلاعات حکمت و معرفت با حامد الگار با عنوان «طریقت نقشبندیه» گفتگو با حامد 


الگار»؛ ترجمه داود وفایی» سال سوم ش ۳ خرداد ۱۳۸۷ ص ۶۶. 


۱ - شورش آقاخان محلاتی و چند مقاله دیگر؛(۱) 

۲ - نقش روحانیت پیشرو در جنبش مشروطیت ايران (دین و دولت در ایران: نقش عالمان در دوره قاجار)؛ (۲) 
۳ یر زا ملکم خان: پژوهشی در باب تجدد خواهی ایرانیان؛(۳) 

۴- درس گفتارهای حامد الگار۴(4) 


۵ - نهضت بیدا ر گری در جهان اسلام. (ترجمه مقاله اصلاح (15211) در داثره المعارف اسلام که به وسیله حامد الگار و 


دیگر اندیشمندان نوشته شده است)+(1۵ 
ص: ۳۵۴ 


۲ 4 دين و دولت در ایران: نقش عالمان در دوره قاجا ابوالقاسم سری» توس» تهران» س ۳۶۹ 





۳- > میرزا ملکم خان: پژوهشی در باب تجدد خواهی ایرانیان مجید تفرشی» انتشار مدرس تهران» س ۱۳۶۹. 
۴ درس گفتارهای حامد الگار» اسحاق اکبریانء طه تھران» س ۱۳۸۳. 

۱-۵. مراد» حامد الگار ن. برک و دیگران؛ نهضت بیدا رگری در جهان اسلام» محمد مهدی جعفری» شر کت سهامی انتشاره 
تهران» س ۱۳۶۲. این تاليف که ترجمه مقاله « اصلاح» از داثره المعارف اسلام است» به وسیله عده ای از اندیشمندان از جمله: 
حامد الگار |. مراد (۷۱۵۲۵0 ۸ ن. برک (6۵۲۲6۵5ظ .0 عزیز احمد (۸۸/۱۳۳۱۵ ۷212/) نوشته شده است و در باره 
شخصیت روشنفکران و بنیان گذاران انقلاب اسلامی است. آنان که از جنبه فکری و فرهنگی به گونه ای در پیروزی انقلاب 
اسلامی دخالت داشته اند. عنوان کتاب شناسی انگلیسی آن عبارت است از: ۱16۷۷ ,1512۳0 0۴ The Encyclopaedia‏ 
.adition, Leiden, ۱۹۷/۳, ۷۵| ۴, 0 ۱۴۱-‏ 

۶- از این کتاب دو ترجمه ارائه شده است که عبارتند از: ۱ . حامد الگار انقلاب اسلامی در ایران» مرتضی اسعدی و حسن 
چیذری. قلم.تهران: س ۱۳۶۰. ۲ . حامد الگار؛ ایران و انقلاب اسلامی» مترجمین سپاه پاسداران انتشارات سپاه پاسداران» بی 
جاء بی تا. این کتاب از چهار سخنرانی حامد الگار تشکیل شده است که عبارتند از: ۱ ایران و تشیع؛ ۲ . آیت الله خمینی: 
تجسم یک سنت؛ ۳. اسلام به عنوان ایدئولوژی: انديشه علی شریعتی؛ ۴ . هزارو سیصد و نود و هشت - هزار و سیصد و نود و 


نه همجری: سال انقلاب. 


۷- نوشتن بیش از صد مقاله پیرامون مدخل های دائره المعارف هایی همچون ایرانیکا و دایره المعارف اسلام متعلق به سازمان 
دیانت ترکیه و دیگر داثره المعارف ها. مانند مقاله وی ذیل کلمه 1۳04۳ در داثره المعارف دنیای جدید اسلام آ کسفورد؛ 


۸ - مقاله ای درباره عصر قاجار ۲۵ The Qajar‏ در کتاب .۳۱۱۱/6۳۲۳ )EXPectation of the‏ (اين کتاب 
مجموعه ای از مقالات درباره تفکرات و انديشه های شیعه و ابران است که به وسیله عده ای از شیعه شناسان و ایران شناسان 


نوشته شده است). 

۰ مدرنیسم در ایران سده نوزد هم میلادی؛ 

۱ - ترجمه مرصاد العباد نجم الدین دایه رازی از فارسی به انگلیسی؛ 
۲ - مقالاتی درباره فرقه نقشبندیه؛(۲) 


ص :۳۵۵ 


Hamid ۸9۲, The Qajar Era, Expectation of the millennium, Edited by 56/۷/۵۵ - \ 
hossein Nasr Hamid Dabashi seyyed Vali Reza Nasr, Albany, state University of New 

„York Press, ۹‏ 
۲- در مصاحه ای که مجله اطلاعات حکمت و معرفت با حامد الگار داشته است. از او درباره نسبت میان تصوف و عرفان 
سوال می شود و او در جواب اینچنین می گوید: «عرفان و تصوف از نظر ماهیت فرقه چندانی ندارند. در دانشی که عرفان 
خوانده می شود به سخنان امامان اهل بیت عليه السلام بیشتر اهمیت داده می شود. موضوع شیخ و مرید این قبیل مسایل در 
عرفان کمتر مشاهده می شود. نهاد خانقاه نیز در عرفان وجود ندارد اما در غین حال می توان از طریقت های شیعی سخن 
گفت» چیزی که علما و روحانیون اقبال کمتری به آن نشان می دهند. به نطر من حق هم دارند. برای مثال شما نعمت اللهیه را 
در نظر بگیرید. این طریقت احتمالا در ابتدا سنی بود؛ بعد شیعه شدند و مهمتر این که در سده بیستم کاملا منحرف شدند. 
شیخ این طریقت. دکتر جواد نوربخش به رژریم شاه خیلی نزدیکک بود ... در لندن با نوربخش گفتگو کرده اند. او می گوید: 
« تصوف ارتباطی به اسلام ندارد» مگر اسلام چیست؟ ساخته دست عرب های کثیف است» و این ها را در حالی می گوید که 
سگی را دارد نوازش می کند» (مجله اطلاعات حکمت و معرفت» ص ۶۷). همچنین در بخشی دیگراز مصاحبه نظر آقای الگار 
را در باره نسبت میان اسلام و تصوف می پرسند وی در جواب می گوید: «به نظر من تصوف عین اسلام است. می توان گفت 
مجموعه ای از وسایل و روش هاست که بر اساس آن امکان عملی کردن آیات قرآن وجود دارد و با عمل به آموزه های آن 
می توانیم مانند حضرت محمد صلی الله علیه و آله و سلم زند گی کنیم. طراتق الحقایق بعدد انفاس الخلائق (راههای رسیدن به 
حقیقت به عدد نفس های مخلوفات است» (مجله اطلاعات حکمت و معرفت» ص ۷۰). همچنین وی در باره ابن عربی و 
روحبه فرامذهبی و عاشقانه او این تحلیل را ارائه می دهد: «برای مثال اگر میزان مخالفت ابن عربی با مسیحیان را نقل کنیم و 
بگوییم که او وقتی به قونیه آمد و صدای ناقوس کلیساها را شنید تا چه حد ناراحت شد؛ باور نخواهند کرد. زیرا او شعر 


خود تفسیر می کنند» (مجله اطلاعات حکمت و معرفت» ص ۶۹). 


۳- علامه مجلسی از دید گاه خاورشناسان»(۱) 

۴- گفتمان سیاسی غرب و اسلام؛(۲) 

۵- امام موسی کاظم عليه السلام و اخبار اهل تصوف؛(۳) 

۶- گفت و گو: بازتاب انقلاب اسلامی در خارج»(۴) 

۷- گفت و گو: بحث های ایدئولوژیک هدف های سیاسی»(۵) 


۸- نیروهای مذهبی در ایران قرن هجدهم و نوزدهم (سلسله پهلوی و نیروهای مذهبی به روایت تاریخ کمبریج؛ ترجمه عباس 


مخبر)؛ 


ص: ۳۵۶ 


۱- کتاب ماه دین» ش ۳۴ مرداد ۱۳۷۹. 

۲- کتاب نقد» سال چهارم. ش ۱۶ پاییز ۰۱۳۷۹ 

۳- نشربه معارف» دوره دهم ش ۲ و ۲ مرداد و اسفند ۱۳۷۲. 
۴- نشر دانش» سال دوم» ش ۵ مرداد و شهریور ۱۳۶۱. 

۵- کیهان فرهنگی» سال چهاردهم» ش ۰۱۲۳ خرداد و تیر ۱۳۷۶. 


انقلاب اسلامی اران و مهدویت 


یکی از بهترین مقالات حامد الگار درباره انقلمب اسلامی که بیانگر افکار او پیرامون ريشه های کلامی و اعتقادی انقلاب 


انتالافی از اند که اماس خصرضا میدز یت رآ سان هی کارد: 


او معتقد است» انقلاب ایران شاخص ترین و عمیق ترین رویداد در تاریخ معاصر جهان اسلامی تلقی می گردد که در پهنای 
سرزمین اسلامی از مغرب تا اندونزی و از بوسنی تا اعماق آفریقا رخ داده است. به نظر وی صاحبان قدرت می کوشند تا 
انقلاب ایران را محدود به مرزهای درونی آن سازند» از اینرو به خاطر جلو گیری از تاثیرات این انقلاب در دیگر سرزمین های 
اسلامی و به وجود آمدن انقلاب و تحول در میان دیگر مسلمانان» تلاش نمودند تا با طرح پاره ای از اتهام ها و مارک زدن ها 
نسبت به انقلاب ایران» دیگر کشورهای اسلامی را نسبت به این تحول ژرف در دوره معاصر واکسینه کنند. از اینرو صاحبات 
قدرت با عنوان نمودن اصطلاح «انقلاب شیعی» و «انقلاب درون مرزی» درباره ایران» خواستند این انقلاب را یک جنبش ملی؛ 
امری متفاوت و انحصاری قلمداد کنند. وی می گوید: 


اربابان قدرت در جهان اسلامی می کوشند تا انقلاب اسلامی ایران را یک رویداد درون مرزی معرفی کرده و اثرات آن را بی 
آنکه اشاره ای به بازتاب های آن در خارج داشته باشد. تنها در درون مرزهای ایران متوقف سازند» آنان هم چنین کوشش 
دارند تا وانمود کنند که انقلاب اسلامی ایران دارای برخی ویژگی هایی است که وجود این خصوصیات به آن اجازه نمی 
دهد که انقلاب از مرزهای ایران به خارج راه یابد. آسان ترین و بدیهی ترین شیوه ای را که آنان در پیش گرفته اند آن است 
که با زدن 


ص: ۳۵۷ 


مارک تشیع بر روی انقلاب ایران می کوشند تا جنبش شیعی را امری متفاوت و انحصاری معرفی کنند.(۱) 


الگار معتقد است. ريشه های عمیق در گذشته تاریخی ایران از مهمترین عواملی است که انقلاب اسلامی ایران را از سایر 
انقلهب ها متمایز می سازد. با توجه به دیگر انقلاب ها همچون انقلاب روسیه» چین و امثال آن که گذشته را به شیوه ای 
صریح نفی می کنند. اما درباره انقلاب ایران باید گفت که انقلاب اسلامی و حتی عناصر فکری بنیانگذار این انقلاب؛ یعنی 
امام خمینی» ریشه در تاریخ گذشته ایران و اندیشه های کلامی شیعه دارد. از اینرو الگار برای تحلیل انقلاب به نخستین دوره 
از تاریخ ایران یعنی دوره صفویه می پردازد؛ دوره ای که یک حکومت شیعی در ایران پایه گذاری شد و انقلاب ایران را 
تداوم میراث اسلامی پیش از این دوره می داند. الگار از معدود تحلیل گران انقلاب اسلامی است که برای تحلیل انقلاب 
اسلامی به تاریخ چند قرن گذشته ایران رجوع می کند. شاید پاره ای از تحلیل گران پیش از او نیز در تحلیل انقلاب ایران به 
تاریخ گذشته ایران رجوع کرده باشند» اما حدا کثر وسعت نظر آنان درباره گذشته به دوره مشروطه و عصر قاجار بر می 
گردد» اما از آنجا که تلوری حامد الگار درباره انقلاب ایران بر اساس مذهب و دین است و انقلاب ایران را بر این اساس 
تفسیر می کند. از اینرو به قرن شانزدهم میلادی» یعنی تحقق حکومت صفویه بر می گردد» زمانی که به تعبیر او ایران تنها 
کشور جهان اسلام است که اکثریت جمعیت آن به مکتب تشیع گرویدند. از اینرو معتقد است که انقلاب اسلامی ایران را باید 


در جنبه های اعتقادی فکر شیعه دنبال نمود. 


ص :۳۵۸ 


۱- ایران و انقلاب اسلامی» ص ۰.۱۲ 


غیبت مهمترین بخش دکترین امامت 


و آله و سلم و مسأله امامت دارد و این اصل را از اصول بنیادی تفکر شیعه می داند. وی می گوید که امام از نظر گاه شیعه که 
جانشین پیامبر عظیم الشأن است صرفاً در فضای قانونگذاری اداری و حتی نظامی اهمیت ندارد بلکه به یک معنا ادامه دهنده 


در تاریخ تشیع بحث اساسی درباره د کترین امامت می باشد امام تنها جانشین پیامبر (صلوات الله علیه) در یک فضای 
قانونگذاری اداری و حتی نظامی نیست. بلکه هم چنین به اعتباری امام ادامه دهنده ابعاد روحی و معنوی رسالت پیامبر می 
باشد ... به اعتقاد شیعیان وظائف جانشین, یعنی امام تفسیر آ گاهانه متن قرآن» تفسیر آ گاهانه و حتی باب روز ساختن قانون 
اسلام» ارشاد انسان ها در زمینه های روحی و معنوی... و به عهده گرفتن نقش تنها رهبر مشروع جامعه مسلمان یعنی امت می 
ا 


در حقیقت الگار پی برده است که امام در تفکر شیعه بر خلاف اهل سنت» صرفاً یک جانشین و زعیم سیاسی نیست که تنها 
کو ری و فی انور ااعی کی داشته افد از دید کاه او الا قیعه وس ضرها بر سر کرت جاا ن نمی ناشن اک 
بر سر وظایف جانشین است. به طوری که امام علاوه بر این مسئولیت» عهده دار هدایت انسان هاء تفسیر دين و متون دینی» 
روز آمد کردن دین و به یک معنا پاسخ دهی پرسش های جدید و مستحدث دین می باشد. 

وی موضوع غیبت امام به معنای زند گی پنهانی امام در سال های نخست زند گی را مهم ترین بخش دکترین شیعه و از دائمی 


ترین دل مشغولی های 


ص :۳۵۹ 


۱- ایران و انقلاب اسلامی» ص ۱۴ 


تاریخ انديشه شيعه می داند: « موضوع غیبت امام به معنای ناپدید شدن و پنهان شدن وی از دنیای مادی در سال های نخست 
تولد را می توان به اعتباری مهم ترین بخش د کترین شیعه دانست. غیبت امام یکی از دائمی ترین اشتغالات فلسفه تشیع تصوف 
که التفات و توجه به این مسأله داشت که موضوع امامت و در مصادیقش مهدویت جایگاه و منزلت یک د کترین و یا نظریه را 
در فکر شیعه داراست. 

مولفه های سه گانه نظام فکری شيعه 

حامدالگار برای نظام کلامی و اعتقادی شیعه در حوزه سیاست و حکومت. سه عنصر و یا مولفه اساسی قائل است و در تحلیل 
خود از انقلاب اسلامی بر اساس تئوری مذهب. این سه خصیصه را مورد لحاظ قرار می دهد. وی معتقد است. در انديشه شيعه 


به ترتیب با این سه مولفه مواجهیم: 

۱- غیبت؛ 

۲ - فقدان قدرت سیاسی مشروع؛ 

۳- نفی قدرت حاکم بر اساس انديشه شهادت. 


وی پس از اینکه مسأله غیبت امام معصوم را جزء مهم دکترین امامت یا دکترین شیعه می شمارد و از طرفی امام را جانشین 
پیامبر و عهده دار تفسیر سنت نبوی می داند» سپس این سخن را مطرح می سازد که با توجه به غیبت و نبود ظاهری امام 
معصوم؛ بالضروره هر گونه قدرت دنیوی و حکومت حاکم نمی تواند دارای مشروعیت باشدء مگر آنکه از جانب امام منسوب 


شده باشد: 


اگر تنها اعمال کننده قانونی قدرت پس از او دیگر در عرصه گیتی حاضر ناشت بالضروره هر گونه قدرت دنیوی که مدعی 
اعمال قدرت و 


ص: ۳۳۷ 


۱- ابران و انقلاب اسلامی» ص ۱۴ 


اختیارات است» می بایست غیر قانونی باشد مگر آن که این قدرت به اثبات رساند که از سوی امام غائب اعمال حاکمیت می 
کند.(۱) 


بر اساس غیر قانونی بودن هر نوع حکومت غیر معصوم» وی نتیجه می گیرد که شیعه در طول تاریخ نتوانست نسبت به حاکمان 
وقت سر تسلیم فرود آورد و بر خلاف جوامع سنی به مصالحه با حکومت های غیر معصوم بپردازد» از اینرو بیشترین تحولات 


سیاسی و مخالفت های سیاسی در جوامع شیعی دیده می شود: 


این اعتقاد بسیار هم موجب شده که مسلمانان شیعی در بخش عظیمی در تاریخ حیات خود. در قبال قدرت سیاسی موضع 
مخالف و منفی در پیش گیرند» حال آنکه مسلمانان سنی در بیشتر تاریخ حیات خود در برابر قدرت غالب و حاکم سر فرود 
آورده 1 


از نظر او شیعه همواره اندیشه سازش و مصالحه با نظام های سیاسی حاکم درعصر غیبت را نفی نموده و به تایید آنها نپرداخته 
است» مگر اينکه این امر تحت شرایطی صورت پذیرفته باشد. به همین جهت وی نتیجه می گرد که در شیعه با تئوری نفی 
قدرت مواجهیم: « به هر حال تئوری نفی قدرت حاکم در هر رویدادی به عنوان طرز تفکر قدرتمند شیعیان در سرتاسر تاریخ 


مکتب شیعه در اسلام و به خصوص در ایران می باشد».(۳) 


الگار معتقد است در عصر غیبت. عالمان شیعه به همین اصل مذ کور مبنی بر عدم مشروعیت حاکمان پرداخته اند و با وجود 
آنکه نزدیک شدن عالمان دینی به پادشاهان موجب ایجاد فضای امن برای مومنان» حاکمیت بخشی به مذهب و مراقبت و 
تصحیح اعمال پادشاهان بوده اما در جایی که با اعمال ناشایست و غیر مذهبی آنان مواجه می شدند. سکوت نمی کردند و 
برای آنان یک حاشیه امنیت نمی ساختند» به طوری که گاه در عصر 


۳۶۱ 
١-ایران‏ و انقلاب اسلامی» ص ۱۴ 


۲- ایران و انقلاب اسلامی» ص ۵. 


۳-ایران و انقلاب اسلامی» ص 1۵ 


صفویه» علمای بز رگ درباره مشروع یا نامشروع بودن حاکمیت سلطان به بحث و اظهار نظر و گاه نصحیت آنان پرداخته اند. 
ران عقال ملا اسمك آردیلی مر بعضبی از عمال که ا شاه عاس اععلاف یدای کند به اوی کد کد 


سل امد ارکیلی مشاه کر رد می کد که ساطت و قدرت کی الهی وی تست و تر جه شاستکی شاه کم باشد: 
بلکه این سلطنت و قدرت منبعث از اعتماد امام زمان است و اگر این اعتماد به هر نوع و شکلی گسسته شود آنگاه علما حق 
دارند که از شاه سلب اعتماد کرده وی را خلع ید کنند.(۱) 


همچنین حامد الگار درباره اختلاف عالمان شیعه در اواخر دوره سلطنت صفویه که به تدریج حاکمان صفوی از عدالت خارج 


می شوند و عالمان از آنها فاصله می گیرند» چنین می گوید: 


فو وار تفر یه مادا مشاه می شود. که روانط بیج علما وکر لے د کر گون ھی شود کین رورت کهعلما دنگ بهسلطان 
تذ کر نمی دهند که قدرت و سلطنت وی نتیجه اعتماد امام زمان است و در صورت سلب اعتماد» ساقط می شوند بلکه خود به 


حامد الگار پس از طرح مسأله غیبت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف فقدان مشروعیت حکومت های موجود درعصر 
غیبت و سر ناساز گاری شیعیان با حا کمان سیاسی» به یکی از بنیادهای مهم دیگر فکر شیعه اشاره می کد که به عنوان اصل 
سوم از آن یاد شده است. وی می گوید: تاثیر ماجرای کربلا و واقعه عاشورا که با شهادت امام حسین عليه السلام گره خورد 


است» موجب شد که این الگوی اعتقادی در ذهن شیعیان 
۳۳ 
۱- ایران و انقلاب اسلامی» ص ۱ (همچنین حامد الگار در کتاب دين و دولت در ایران صفحه ۴۸ می گوید: (شیخ احمد 


اردبیلی تا آنجا پیش رفت که به شاه عباس تذ کر داد که تو بر ملک عاریه حکومت داری»). 


۲- ایران و انقلاب اسلامی» ص ۳۱ 


قرار بگیرد که نباید در برابر حاکم ستم گر سر فرود آورد و از او اطاعت نماید. الگار معتقد است» اصل بنیادین شهادت در 
تفکر شیعه _ که برگرفته از قیام سید الشهداء است _ موجب شد تا به نفی قدرت های موجود پرداخته شود. با وجود آنکه 
مفهوم شهادت در فرهنگ اسلامی وجود دارد و اختصاص به شیعه ندارد. اما شهادت در تفکرشیعه از اهمیت و اعتباری خاص 


برخوردار است: 


نفی قدرت حاکم با اندیشه شهادت همگام شده» صحنه ای را به وجود می آورد که نمونه مشخص آن فاجعه کربلا و شهادت 
حسین عليه السلام است ... شهادت تنها در انحصار تشیع نیست ... معهذا شهادت در تشیع از اهمیت و اعتباری خاص برخوردار 
شده است و این امام حسین عليه السلام است که درمکتب شیعه به شهادت رونقی تازه و جلاتی دیگر می بخشد.(۱) 


تحلیل انقلاب اسلامی بر اساس مولفه های سه کانه شيعه 


وی پس از طرح اصول سه گانه» جهت بیان استراتژی سیاسی شیعه در طول تاریخ سیاسی آن, معتقد است که انقلاب اسلامی 
ایران نیز بر اساس همین اصول قابل تفسیر است. وی معتقد است که عدم مشروعیت حکومت پهلوی از منظر ایرانیان شيعه و 
بازیابی هویت در برابر الگویی به نام امام حسین عليه السلام موجب گشت تا مردم در برابر حکومت پهلوی به قیام بپردازند. او 
در این راستا حتی به شعارهای ابتدای انقلاب اسلامی نیز استناد می کند و ردپای مولفه های سه گانه مذ کور در انديشه شيعه 
را در شعارهای اوایل انقلاب جستجو می کند. شعارهایی چون « همه روز عاشوراست و همه جا کربلاست» یا اينکه « محراب 
شیعیان خون است». وی بر این اساس انقلاب اسلامی ایران را ريشه دار در همین اصول مذ کور می داند و بر اساس سه اصل 
مذ کور که مبتتی بر غیبت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف و 


ض: ۳۶۲ 


۱- ابران و انقلاب اسلامی» ص ۰۱۷ 


یا به تعبیر الگار د کترین امامت است» تثوری مذهب را راه حل تفسیر انقلاب اسلامی ایران می داند. 


الگار بر خلاف پاره ای از اندیشمندان اهل سنت و بعضی از شرق شناسان قرن نوزده هم که به شیعه و اسلام نگاهی تاریخی 
نگری دارند. رواج تشیع در ایران را واکنش و پاسخی در قبال اسلام اعراب نمی داند: « اولین شیعیان به استثنای معدود افرادی 
همه عرب بودند و ملت ایران دراز زمانی پیرو مذهب تسنن بود».(۱) وی معتقد است. نخستین شیعیان از اعراب بودند و هم 
چنین شیوع اسلام در ایران» پس از فتوحات خلیفه دوم» موجب شد تا از دیرباز پیرو مذهب اهل تسنن باشند از اینرو وی ریشه 
شیعه گرایی را در اران نه بر اساس همخوانی میان انديشه های شیعه با اندیشه های مذاهب قبل از اسلام در ایران می داند و نه 
چون عده ای معتقد است که ایرانیان می خواستند با شیعه شدن از عرب ها انتقام بگیرند. وی معتقد است تشعی تا زمان 
فتوحات مغول ها در ایران رواج کمتری داشت و پس از قرن سیزده میلادی که حاکمیت خلفای عباسی متزلزل گردید و 


مذهب تسنن در ایران تضعیف گردید تشیع در ایران رواج یافت: 


صرف نظر از چند مرکز سنتی چون قم و بخش های چندی از شهرهای بزرگك» شیعه کمتر در ایران راه داشت» به دنبال 
ریخت و موضع رسمی تسنن تضعیف گردید. نفوذ تدریجی تشیع در ایران مشهود گردید.(۲) 
حامد الگار پس از نفی ايده ساخته شدن شیعه به وسیله ایرانیان به بیان این امر می پردازد که تشیع ایرانیان را نیز بايد همچون 


وقوع انقلاب اسلامی ایران در عصر جدید. مبتنی بر 


۳۳ 


۱- ابران و انقلاب اسلامی» ص ۰.۱۸ 


۲- اران و انقلاب اسلامی» ص ۸ 


انديشه ها و تحولات سیاسی و اجتماعی قرن شانزدهم يا به تعبیر دیگر عصر صفویه دانست. وی دو عامل مهم را دلیل تشیع 
گرایی ایرانیان می دانده نخست تأسیس سلسله صفویه و گرایش پیدا نمودن حاکمان صفویه به سمت تشیع و دوم مهاجرت 


به این ترتیب حامد الگار معتقد است. شيعه چون حکومت و قدرت را متعلق به امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف مى 
داند» از اینرو تسامح علما در عصر صفویه تنها به جهت مصالح و منافع عمومی برای دین و ملت بوده است. به همین جهت وی 
معتقد است که سلسله قاجار (۱۹۲۴ = ۱۷۹۵م) نتوانست مانند صفویه روابط حسنه ای با علما برقرار سازد و در دوره قاجار 
علما و مجتهدین با سلاطین مخالفت می ورزند و حتی در مواردی چون جنگ با روس» بر حاکمان فشار می آورند تا با روس 
ها بجنگند. 


وی در تحلیل انقلاب اسلامی» ریشه این انقلاب را علاوه بر مبانی کلامی شیعه» استمرار و ثمره تحولات ایران از دوره صفویه 
می داند» وی در مقاله ای که پیرامون شخصیت امام خمینی با عنوان: امام خمینی تجسم یک سنت نوشته است درباره انقلاب 
اسلامی می گوید: « این انقلاب بسیار بیشتر از آن که انفصال از تحولات رژیم و بنیادی ملت ایران به حساب آید» به عکس 
ادامه و ثمره سال های طولانی سیر و بالند گی سیاسی» روحانی و فکری این ملت است».(۱) وی در بیان عناصر فکری امام 
خمینی درباره دو تن از اساتید وی (آیت الله عبدالکريم حاثری و آیت الله بروجردی) یاد می کند و در مقالاتی که پیرامون 


بنیانگذاران فکری و سیاسی تاریخ معاصر ایران سخن می گوید. از امام خمینی به نیکی یاد می کند. 


ص :۳۶۵ 


١-ایران‏ و انقلاب اسلامی» ص ۷ 


پس از انقلالب اسلامی در مصاحبه ای که سردبیر یکی از روزنامه ها با او انجام می دهد از او پرسیده می شود که آیا امام 
خمینی همان حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف نیست که مسلمانان به آمدن او اعتقاد دارند؟ الگار در جواب او می 
گوید تا آنجا که من اطلاع دارم» آیت الله خمینی واجد آن خصوصیات نیست که در متون روایی ما آمده است(۱)و وقتی که 
درباره عنوان امام برای امام خمینی از او پرسیده می شود؛ در جواب می گوید که این عنوان به معنای امام که درباره امامان 


دوازده گانه معصوم به کار برده می شود نیست و منظور از آن صرفاً به معنای رهبر و پیشوا می باشد.(۲) 


در پایان باید خاطر نشان نمود که حامد الگار با وجود آنکه خود سنی است. اما نسبت به افکار و انديشه های سیاسی و کلامی 
شیعه بسیار منصفانه و از روی دلداد گی نظر می کند و هیچ گونه تعصبی از خود در پذیرش افکار شیعه نشان نمی دهد. وی 
نسبت به انقلاب ایران و تفکرات شیعه بسیار همدلانه و با پذیرش سخن می گوید و شاید او را در میان تثوری پردازان انقلاب 
اسلامی بتوان از نزدیک ترین اندیشمندان به هندسه ذهنی شیعیان و انقلابیون داخلی بتوان اطلاق نمود که از انقلاب اسلامی 


تحلیلی مذهبی و دینی با توجه به پیشینه و تاریخ شيعه ارائه می دهد. 


۳۳ 


۱- ابران و انقلاب اسلامی» ص ۰.۱۱۰ 


۳ ایران و انقلاب اسلامی» ص AV‏ 


اندیشه های سید حسین نصر پیرآمون مهدویت 
اشاره 


ص۳۶۷ 


یکی از مهمترین جریانات فکری معاصر در انتقاد به مبانی مدرنیته» در کنار دیگر جریان انتقادی» یعنی رویکرد پست 
مدرنیسم» رویکرد سنت گرایان است. این رویکرد مبتتی بر مبانی دینی و عرفانی است و پیروان اين گرايش فکری شدیدا 
وفادار به تمدن ها و ادیان شرقی می باشند و انديشه های خود را در نسبت میان سنت و مدرنیته» متفاوت از جریان بنیاد گرایی؛ 
تجدد گرایی» اصلاح گرایی دینی» معنویت فرادینی و مهدویت گرایی افراطی و امثال آن می دانند. در این بخش نگرش سنت 
گرایان درباره مباحث مهدویت و نقد مدرنیته و بنیاد گرایی با تکیه بر افکار یکی از وفاداران به این جریان فکری (د کتر سید 


حسین نصر) بیان می گردد. 


سرشناس ترین فیلسوف مسلمان ایرانی در غرب. د کتر سید حسین نصر(ولادت ۱۳۱۲ش/۱۹۳۳ع)۰ نوه دختری مرحوم شيخ 
فضل الله نوری از بزرگان مشروطه است که در خانواده ای اهل علم و برجسته پرورش یافت و تحصیل نمود. وی در دوره 
نوجوانی برای تحصیل به امریکا رفت و با فرهنگ غرب آشنا گردید و پس از کسب دکتری در رشته فلسفه و تاریخ علم در 
دانشگاه هاروارد در سال ۱۹۵۸ به ایران بر گشت و حدود بیست و دو سال در دانشگاههای ايران به تدریس پرداخت و در 
کنار تدریس به یاد گیری فلسفه و عرفان اسلامی و علوم سنتی در نزد بزرگان فن از جمله علامه طباطبایی» سید عبدالحسین 
قزوینی» محمود شهابی» مهدی الهی قمشه ای» جواد مصلح. سید کاظم عصار و دیگران همت گمارد. از مزیّت های علمی 
ایشان این است که علاوه بر شناخت و آشنایی با فلسفه و علوم جدید که در این باره 


ص :۳۶۸ 


تالیفاتی دارد» با فرهنگ و تمدن اسلامی نیز آشنایی عمیق و مستقیم دارد و آثار و تالیفات زیادی را در این عرصه به زبان 


الکلسی وه است, 


امروزه نام سید حسین نصر در جهان غرب با سنت گرایان گره خورده است و از معروف ترین مدافعان این انديشه فلسفی تلقی 
می گردد. وی علی رغم اعتقاد ژرف و عمیق به فرهنگ اسلامی - عرفانی و تمدن اسلامی؛ به جهت پاره ای از اتهامات 
سیاسی در وابستگی به دربار پهلوی» پس از انقلاب اسلامی ایران به امریکا رفت و هم اکنون در دانشگاه جرج واشنگتن 
دارای کرسی اسلام شناسی است.(۱)وی که به اقرار اساتیدش می 


ص:۳۶۹ 


۱- سید حسین نصر در باره دلیل اینکه چرا ریاست دفتر فرح همسر محمد رضا پهلوی را در آستانه انقلاب اسلامی پذیرفته 
بود» خود این چنین عذر می آورد: «من با نظر به وضعیت کشور و دید گاههای علما بود که این مقام را البته بنا به شرایطی 
خاص پذیرفتم. به ملکه گفتم: «باید در کل فضایی که قرار است من وارد آن شوم پا کسازی ای صورت گیرد». گفت: «داریم 
برای این کار برنامه ریزی می کنیم. چند تن از درباریان باید عوض شوند و این اصلاحات باید صورت گیرد». به هر روی این 
امر را پذیرفتم چرا که پای آینده کشور در ميان بود نه اینکه در آن زمانه پرخطر این کار را از سر بلندپروازی و ورود به عرصه 
سیاست یا چیزی مانند آن کرده باشم» زیرا احساس می کردم که تنها کسی بودم که می توانستم همچون میانجی به ایجاد 
موقعیتی کمک کنم که در آن مثلا آیت الله خمینی با شاه مصالحه کنند و نوعی «حکومت ساطنتی اسلامی؛ بر پا گردد که در 
آن علما نیز در باره امور مملکتی اظهار نظر کنند» اما ساختار کشور دچار تحول نشود. بسیاری از علما نیز هدفی جز این در 
ذهن نداشتند. به هر روی خداوند تقدیر دیگری را رقم زد و آنچه من کردم به جای آنکه با نگاه مثبتی به آن بنگرنده دست 
کم در سطح عمومی به گونه ای دیگر ارزیابی شد هر چند که بسیاری از علما می دانستند که من خودم را فدای توافق و 
مصالحه ای کردم که خواسته خود آنان بود. با این همه هیچ کدام آنها پس از انقلاب به دفاع از من برنخاستند» (رامین 


جهانبگلی در جست و جوی امر قدسی» مصطفی شهرآیینی» نشرنی» تهران» س ۰۱۳۸۵ صص ۱۸۸ - ۱۸۷). 


توانست یک فیزیکدان بزرگی شود با تحولات فکری و روحی که در ایام جوانی در وی پدید آمد. همزمان با تحصیل در 
رشته فیزیک و تاریخ علم به سوی اندیشه های سنت گرایانی همچون رنه گنون و کوماراسوآمی و فریتهوف شوئون سه تن از 
بز و گان سنت گرا گرانش بیدا نمود و به تعر خودش» گمشده اش را در افکار کنون یافت:(۱)از جمله اساتندی که تصر از 
آنان به نیکی یاد می کند و در نوشتن رساله دکتری و کتاب علم و تمدن در اسلام و هم چنین در اسلام شناسی از آنان 
کمک گرفته است؛ همیلتون گیب ولفسن و آی. بی. کوهن می باشند.(۲) 


وی از جمله اسلام شناسان مسلمان و شیعی است که در غرب دارای کرسی اسلام شناسی است و تنها اندیشمند ایرانی و 
مسلمان است که در مجموعه سخنرانی های " لرد گیفورد "دعوت به سخنرانی شده است. جایی که افرادی چون وایتهد؛ 
بر گسون و آنه ماری شیمل نیز در آنجا به ايراد سخنرانی پرداخته اند. وی پیش از انقلاب اسلامی ایران» ریاست انجمن 
حکمت و فلسفه را به عهده داشت. و از همکاران نزدیک هانری کربن و توشیهیکو ایزوتسو در گرد آوری مجموعه آثار 
فیلسوفان اسلامی و مباحث تطبیقی میان فلسفه اسلامی با دیگر فلسفه های شرقی بود و از جمله شاگردان درس فلسفه علامه 
طباطبایی بود که به همراه هانری کربن در آن درس شرکت می کرد و بسیاری از معلمان فلسفه و عرفان در ایران» کشورهای 


اسلامی و امریکا از شا گردان او بوده اند که از جمله آنان می توان به عرفان شناس برجسته ویلیام چیتیکک اشاره نمود. 
ص: ۳۷۰ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» مصطفی شه رآیینی» نشرنی» تهران» س ۰۱۳۸۵ صص ۶۸ ¬ ۶۴. 


۲-رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» مصطفی شه رآیینی» نشرنی» تهران» س ۰۱۳۸۵ ص ۰۷۳ 


نصر در میان فیلسوفان سنت گرا بعد از نسل اول و دوم این جریان فلسفی که افرادی همچون 


رنه گنون» کوماراس و آمی» فریتهوف شوئون و تیتوس بو رکهارت قرار دارند» جای گرفته است و همچون مارتین لینگر 
هیوستون اسمیث» مار کو پالیس» فیلیپ شرارد راما کوماراس وآمی به عنوان یکی از مشهورترین شخصیت های سنت گرا 
مطرح اس او درباره آشنایی و علاقه خویش به اندیشه های سنت گرایانی همچون گنون و کوماراسوامی و شوان این چنین 


می گوید: 


به هر روی با آثار گنون» کوماراس وآمی و بعدها با آثار فریتهوف شوئون - این سه نویسنده بز رگ سنت گرا - آشنا شدم و 
مشتاقانه و با دل و جان به مطالعه این آثار همت گماشتم.تقریاً در سال سوم دانشجویی در ام. آی. تی بود که با پی بردن به 
آموزه های سنتی این بحران فکری را پشت سر گذاشتم. من جهان بینی ای را یافته بودم که در آن احساس یقین کامل می 
کردم. احساس می کردم این همان حقیقتی است که به لحاظ فکری راضی ام می کند و به لحاظ وجودی نیز با زندگی و 
ایمانی که دارم ساز گار است. این جهان بینی افق دید مابعد الطبیعی جامعی داشت و نیز فلسفه و علم غربی را به شیوه ای نقد 
می کرد که گویی از زبان من سخن می گفت.(۱) 


وحدت متعالی ادیان 


ندیمشندان سنت گرا در حوزه های متفاوت فلسفیء دینی» هنری» معماری» نگار گری و دیگر حوزه های فرهنگ دارای افکار 
و مبانی خاصی هستند که آنان را در برابر اندیشمندان مدرن و پست مدرن قرار می دهد. سنت گرایان معتقد به حکمت خالده 
وطاق فرا زعا و فرایکانی ادان هستد و رعا به سوق سر غرقانی از ادیان گرانش دارند و تام ادیان را ارا 
وحدت متعالی دانسته و به دنبال تفسیر باطنی و سنتی از جهان جدید هستند. بنا به اعتقاد سنت گرایان 


ص:۳۷۱ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» مصطفی شه رآیینی» نشرنی» تهران» س ۰۱۳۸۵ ص ۶۷ 


تمامی ادیان همچون دامنه های متفاوت کوه را می مانند که همه آنها بشر را به قله کوه می رسانند و با وجود تنوع و 
گوناگونی راهها در قله _ که همان الوهیت و کمال بشری است _ به وحدت می رسند. 


از دید گاه سنت گرایان تمامی ادیان دارای وحدت درونی هستند و نخستین بار فریتهیوف شوئون از آن به «وحدت متعالی 
ادیان» یاد کرد. به تعبیر دیگر آنان معتقدند» ادیان بیش از یک حقیقت و گوهره ندارند و تنها شرایط تاریخی و اجتماعی 
موجب شده تا این دین و حقیقت و يا به تعبیر دیگر سنت واحد» چهره ها و یا قالب های متفاوت به خود بگیرد. در واقع تکثر 
ادیان به جهت سیر تاریخی بوده نه به جهت باطن و گوهر دین و آن در نزد خدا از وحدت برخوردار است؛ به همین جهت 
هیچگاه در قرآن از صیغه جمع برای دین استفاده نشده و کلمه «ادیان» نیامده است و همیشه مفرد این کلمه به صورت «دین) 


ذکر شده است. 


بنا بر این منظور سنت گرایان از وحدت متعالی ادیان این است که در واقع» تمامی ادیان در نزد خداوند یک دین و یک سنت 
بوده و از تکثر برخوردار نیست. حتی د کتر نصر درباره جمع کردن و حل نمودن تفرقه ميان فرقه های مذهبی و از بین بردن 
جنگ میان هفتاد و دو ملت بر این باور است که این تقریب میان مذاهب باید در ساحت متعالی آن مذاهب تحقق پیدا 
کند.(۱)وی 


ص:۳۷۲ 


۱- دکتر سید حسین نصر می گوید: « ... چیزی که ما خیلی به آن احتیاج داریم یک نوع تقریب در داخل اسلام است» در 
درجه اول بین چهار مکتب اهل تسنن و فقه جعفری از لحاظ شرعی و اصولاً بین تسنن و تشیع به طور کلی و بعد هم با زیدیه 
و اسماعیلیه و نیز بین شریعت و طریقت و نیز در مواجهه با وهابیت که هم با شیعه بد است و هم با تصوف. این تقریب را باید 
در آن ساحت متعالی پیدا کرد و گرنه خیلی از این ایمان های توأم با تعصب باعث کشتن همدیگر خواهد شد. اگر ایمان با 
تعصب قومی و یا مذهبی توأم باشد. خیلی خطرناک است. الان چرا در فرانسه کاتولیک ها و پروتستان ها همدیگر را نمی 
کشند؟ چون ایمانشان ضعیف شده است. وقتی هر دو قوی بودند» در جنگ صد ساله بین آنان صدها هزار نفر کشته شدند. به 
همین جهت است یک عده فکر می کنند که تنها راه حل این جنگ ها از بین رفتن ایمان است» (سید حسین نصر» سنت؛ 
عقلائیت و دیانت (گفت و گو با دکتر سید حسین نصر)؛ مجله هفت آسمان» س نهم» بهار 0۱۳۸۶ ش ۳۳ صص ۳۸ - ۳۷). 


درباره آن سنت واحد و تغییر ناپذیر که یگانه» جاویدان و موجود در نزد خداوند است و وحدت خود را از دست نمی دهده 


اینچنین می گوید: 


خود قرآن کریم به سن الله اشاره می کند که هیچ تغییری در آن حاصل نمی شود. یک معنای دیگر سنت این است که 
حقیقت از اول بوده» ولی چون بشر فراموشکار است و خداوند رحیم است. دوباره با فرستادن انبیای مختلف» وحی را تکرار 
کرده است. منتها هر دفعه با توجه به قالب آن بشری که قرار است این پیام را دریافت کند. بروز یافته است و چون در قابلیت و 
در ظرف های پذیرنده تکثر وجود دارد» به ناچار می باید تکثر ادیان وجود داشته باشد. اگر فقط یک نوع انسان می ماند با 
یک زبان» با یک خصوصیت مثلا همه بچه های حضرت آدم در یک جزیره ای می ماندند» آن وقت ضرورتی در تکثر ادیان 


نمی بود. همان طور که بشر به خانواده ها» گروه ها و نژادهای مختلف تقسیم شده است . (۱) 


همچنین لازم به ذکر است که وحدت باطنی ادیان از منظر سنت گرایان غیر از اندیشه کثرت گرایی و پلورالیسم است که 
توسط پاره ای از دین پژوهان همچون جان هیک مطرح شده است. در مبحث کثرت گرایی دینی» کثرت ادیان در حال حاضر 
امری پذیرفته شده است و هر دین برای مخاطبان و پیروان خود برخوردار از حقانیت است. به عنوان مثال اسلام برای مسلمانان 
و مسیحیت برای مسیحیان حق است؛ اما از دید گاه سنت گرایان» تمامی ادیان متفاوت در حال حاضر از حقانیت برخوردار 


نمی باشند. آنان معتقدند وحدت ادیان 


ص: ۳۷۳ 


۱- سید حسین نصر» سنت. عقلائیت و دیانت (گفت و گو با دکتر سید حسین نصر)» مجله هفت آسمان» س نهم» بهار ۱۳۸۶ 


ش ۲۳ ص ۲۱. 


تنها در ملا اعلای الهی است نه بر روی زمین و همه سنت های دینی را الهام شده از جانب خدا می دانند که در نزد او از 
گوهر واحد و یکسانی برخوردار هستند. از اینرو آنان هر چند مطالعه و بررسی علمی و نظری دیگر ادیان را امری ضروری و 
پسندیده می بینند» اما تمامی ادیان را برخوردار از حقانیت و صحت نمی دانند و الزام و عمل به دین کامل و درست را مورد 
تأ کید قرار داده و پاره ای از ادیان ساختگی و جعلی را دارای مشروعیت نمی دانند.(۱) درباره اعتقاد سنت گرایان» مبنی بر 


وحدت متعالی ادیان گفته شده است که سه اصل اساسی در فکر آنان وجود دارد که عبارتند از: 
الف. همه ادیان عمده از منبعی الهی برخوردارند؛ 

ب. این ادیان در باطن یکسان و در ظاهر متفاوت هستند؛ 

ج. رد پاهای حکمت جاودان اصیل را می توان در 


ص: ۳۷۴ 


۱- سید حسین نصر در باره احترام به دیگر ادیان می گوید: «بنده به عنوان مسلمان» صد در صد به خاتمیت پیغمبر اکرم 
برای ادیان قبل از ظهور اسلام که خود قرآن به آنها اشاره کرده است. احترام قائل هستیم ۰ مامعتقدیم که تمام ادیان 
بز رگ دنبا که هزاران سال با صدها سال بشر را هدایت کردند» و پیدایش تمدن های بز رگ» اندیشه های بالا و هنرهای 
حیرت آور را موجب شدند» مثل آیین هندو» آیین بودایی» آبین کنفوسیوس و در خود سرزمین ما آیین زرتشتی قبل از ظهور 
اسلام» اینها همه ادیانی توحیدی بوده اند. آنچه به تمام ادیان وحدت می بخشد. وحدتی است متعالی. (بنا به نظر شوئون) نه 
در عالم صورت و اشکال و تبلورات و تجلیات حقیقت» بلکه در خود حقیقت. وحدت هست. یعنی تمام این ادیان راستین بر 
یگانگی مبداً مبتنی هستند و هیچ استثنایی هم وجود ندارد» (سید حسین نصر» سنت. عقلانیت و دیانت (گفت و گو با دکتر 


سید حسین نصر)» مجله هفت آسمان» س نهم» بهار ۰۱۳۸۶ ش ۰۳۳ ص ۳۱ 


این ادیان پیدا کرد( 


با وجود آنکه دکتر نصر معتقد به وحدت باطنی ادیان است و بر این باور است که باید برای هر یک از ادیان احترام قائل شد 
اما بر این باور است که این ادیان تا ظهور حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف وجود خواهند داشت و تنها با ظهور 
حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف از بین خواهند رفت و در آن زمان است که همه پیروان دیگر ادیان مسلمان 


خواهند شد. از اینرو می گوید تا زمان ظهور حضرت مهدی عليه السلام باید برای ادیان دیگر حرمت قائل شد: 


بنا بر این اسلام برای این دوره از تاریخ که در آن زند گی می کنیم یک مزایایی دارد که خیلی مشکل است در جاهای دیگر 
آن مزایا را پیدا کنیم. این بدان معنا نیست که همه مردم جهان» مسلمان خواهند شد. خداوند به ما گفته است که این کار 
حضرت مهدی عليه السلام است و هنوز ایشان ظهور نکرده اند. تا آن وقت مسیحیت هست» بهودیت هست. ادیان دیگر هم 
هستند و دوباره می گویم که ما موظفیم از جان و مال پیروان این ادیان مواظبت کنیم؛ نه این که آنها را از بین ببریم.(۲) 
کتابشناسی سید حسین نصر 

سید حسین نصر به جهت اعتقاد عمیق و قلبی به فرهنگ اسلامی و شیعی» تالیفات زیادی درباره تمدن اسلامی» فلسفه و عرفان 
اسلامی» نسبت میان معنویت و امر قدسی با جهان مدرن» نسبت میان جوان مسلمان با فرهنگ غرب و سنجش میان تمدن غرب 
با جهان اسلام داشته است. یکی از آخرین تالیفات وی درباره اسلام» مربوط به ماجرای یازده سپتامبر امریکا است که وی پس 


از تبلیغات و فعالیت های ضد اسلامی غربیان و 
ص :۳۷۵ 
۱- محمد لگنهاوزن چرا سنت گرا نیستم» خرد جاویدان (مجموعه مقالات همایش نقد تجدد از دید گاه سنت گرایان 


معاصر)» به کوشش شهرام یوسفی فر» فرهنگستان هنر» تهران» س ۲ص ۲۴۲ . 
۲- سید حسین نصر» سنت» عقلانیت و دیانت (گفت و گو با دکتر سید حسین نصر)» ص ۳۳. 


اسلامی؛ فرقه های متفاوت اسلامی» مبانی و افکار آنان و دیگر عناصر فکری مسلمانان پرداخته است که بی تردید در برابر 
دیگر کتاب های اسلام شناسی که اندیشمندان غربی همچون همیلتون گیب. آنه ماری شیمل» دارمستتر» مار گولیوث و دیگران 


نوشته اند» بی نظیر است. 


دکتر نصر علاوه بر کتابهای زیادی که درباره اسلام و تمدن اسلامی نوشته است. منشاً بسیاری از پژوهش های علمی و تألیف 
یافتن کتابهای زیادی در حوزه تمدن اسلامی و فرهنگ شیعی شده است. وی به پرورش و راهنمایی شاگردان زیادی از 
سرزمین های متفاوت اسلامی همت گمارد و در این راستا پروژه های مهمی را در زمینه اسلام شناسی و علوم اسلامی هدایت 
نموده است. به عنوان نمونه یکی از اندیشمندان امریکایی؛ "کنث کا کت (۱) از او خواست تا برای دانشگاه کولگیت(۲) که 
به پژوهش درباره مطالعه تطبیقی ادیان می پرداخت سه کتاب در زمینه تشیع تهیه کند و دکتر نصر این مسئولیت را پذیرفت و 
واسطه نوشته شدن کناب قر آن در اسلام و شیعه در اسلام و گزیده ای از احادیث شيعه به وسیله علامه طباطبایی شد و سپس 
خودش کتاب شیعه در اسلام و قرآن در اسلام و شا گردش ویلیام چیتیک» کتاب گزیده ای از احادیث شیعه را به انگلیسی 


ترجمه کردند که این کتابها از نخستین آثار در زمینه شیعه امامیه به زبان انگلیسی بود.(۳) 


سید حسین نصر دارای آثار زیادی است و بسیاری از تالیفات وی از زبان انگلیسی به زبان فارسی و يا دیگر زبان های خارجی 


ترجمه شده است. پاره ای از معروفترین کتاب های وی 


ص: ۳۷۶ 


Kenneth Cragg -۱ 
Colgate University -Y 


۳- در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۲۸. 


عبار تند از: 

۱< معارف اسلامی در جهان معاصر؛(۱) 

۲ جوان مسلمان و دنبای متجدد؛(۲) 

۳ - شیعه در اسلام؛(۳) 

۴ هنر و معنویت اسلامی؛(۴) 

۵- آموزه های صوفیان از دیروز تا امروز۵(4) 

۶ - آرمان ها و واقعیت های اسلام:(۶) 

7۷ معرفت و معنویت؛(۷) 

٩‏ - سه حکیم مسلمان؛(۹) 

۰ 7 کتاب شناسی توصیفی منابع تاریخ علوم 

ص:۳۷۷ 

۱- سید حسین نصر معارف اسلامی در جهان معاصر‌امیر کبی تهران» س ۱۳۷۳ 

۲ ۽ جوان مسلمان و دنیای متجدد. مرتضی اسعدی؛طرح نو تهران» س ۱۳۷۶. 

۳- سید محمد حسین طباطبایی» شيعه در اسلام» مقدمه سید حسین نصر» کتابخانه بز ر گك اسلامی» تهران» س ۴ 

۴- سید حسین نصر هنر و معنویت اسلامی؛ رحیم قاسمی» حوزه هنری سازمان تبلیغات. تهران» س ۱۳۷۵. 

۵- > آموزه های صوفیان از دیروز تا امروز» قصیده سراء تهران» س ۱۳۸۲. 

_- ۰ آرمان ها و واقعیت های اسلام» انشاء الله رحمتی» جام» تهران» س ۱۳۸۲. 

۷ > معرفت و معنویت. انشاء الله رحمتی» سهروردی. تهران» س ۰ 

4 4 نیاز به علم مقدس» حسن میانداری» طه» قم» س ۹ مولف در این کتاب در فصل دهم با عنوان (تصور 
پیشرفت انسان از طریق تطور مادی : نقدی سنتی» با نقد تفکر غربی در معنای پیشرفت که به معنای رشد و پیشرفت مادی 
اسه به بیان انديشه اسلامی می پردازد که مبتنی بر این فکر است که اگر کمالی به آینده نسبت داده شود؛ این امر به همراه 


اعتقاد به یک اندیشه وحیانی مبنی بر ظهور منجی آسمانی و حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف است). 
4 > سه حکیم مسلمان؛ احمد آرام» کتاب های جیبی» تهران» س ۳۶۱ 


اسلامی؛(۱) 

۱ - تاریخ فلسفه اسلامی؛(۲) 

۲ - سنت عقلانی اسلامی در ایران»(۳) 

۳ - نظر متفکران اسلامی درباره طبیعت؛(۴) 

۴ - علم و تمدن در اسلام؛(۵) 

۵ - انسان و طبیعت (بحران معنوی انسان متجدد):(۶) 
۶ - قلب اسلام.(۷) 


وی علاوه بر تالیفات مذ کور که بخشی از آثارش است. بسیاری از کتاب های عرفانی و فلسفی را در فرهنگ اسلامی تصحیح 
نموده است که در کتاب شناسی مستقلی نیز باید ذکر گردد» علاوه بر آن وی دارای کتاب هاء مقالات. و سخنرانی های 


زیادی است که پاره ای هنوز به فارسی تر جمه نشده است. بعضی از این تاليف ها عبار تند از: 

(Expectation of the millennium: shiism in history ۰۸۰-۱ 

«science - Islamic Empire - History Bibliography. — Y 

Religion of the heart: essays presented to Frithiof schuon on his -۳ 

ص :۳۷۸ 

۱ وویلیام چیتیکه کتاب شناسی توصیفی منابع تاریخ علوم اسلامی» موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی؛ 
تهران س ۱۳۷۰. 

- > تاریخ فلسفه اسلامی» ویراستار الیور لیمن» کی تهران» س ۰.۱۳۸۳ 

۳ » سنت عفلانی اسلامی در ابران» سعید دهقانی» قصیده سرا» تهران» س ۱۳۸۳. 


۴ 4 نظر متفکران اسلامی در باره طبیعت» خوارزمی» تهران» س ۳۵۹ 
۵- > علم و تمدن در اسلام» احمد آرام» اندیشه با همکاری فرانکلین» تهران» س ۱۳۵۰. 





۶ انسان و طبیعت (بحران معنوی انسان متجدد)» عبدالرحیم گواهی» دفتر نشر فرهنگ اسلامی» تهران» س ۱۳۷۹. 
۷ . قلب اسلام (ارزش های جاودان برای بشریت)» مصطفی شهر آئینی» حقیقت. تهران» س ۱۳۸۳. 

5۵۱۱/۵۵ ۵86610 Nasr, Hamid Dabashi, seyyed Vali Reza Nasr, Expectation of the -۸ 
millennium: shiism in history, Albany, state University of New York Press, 14۸4 


5۵۱۷/۵۵ hosein Nasr, science - Islamic Empire — History Bibliography, Lahor, - ٩ 
„pakistan, suhail Academy, 1۸۵ 


<eightieth birth day. 
(The essential writings of Frithiof schuon (r -۴ 


لازم به ذکر است که مجموعه مقالات دکتر سید حسین نصر که در چند دهه گذشته ايراد شده و به صورت پراکنده وجود 
داشت و پاره ای از آنها شاید تا کنون ترجمه نشده باشد به صورت مجموعه ای منظم در سه مجلد توسط دکتر سید حسن 


حسینی با عنوان معرفت جاودان در سال ۸۶ گرد آوری و چاپ شده است.(۳) 


با توجه به اینکه سید حسین نصر از جمله وفاداران به جریان سنت گرایی است. از مولفه های فکری او این است که ميان علوم 
و دانش با معنویت و مابعدالطبیعه یا به تعبیر او علم قدسی یا مقدس ارتباط تنگاتنگی وجود دارد و از این امر به ارتباط مان 
علوم و امر قدسی تعبیر می کند و معتقد است که گذشته فرهنگ اسلامی؛ مملو از ارتباط میان معنویت و دانش است. به 
طوری که اندیشمندان اسلامی در تاریخ تمدن اسلامی گسستی میان علم و دینداری خویش نمی دیدند و میان عالم ماده و 
عالم فرا ماده ارتباط قائل بودند و تنها در عصر رنسانس و عصر تجدد است که این ارتباط میان عالم قدسی ومعنویت با عالم 
ماده و علوم قطع می گردد. وی معتقد است که این امر بدین جهت است که در دوره رنسانس عالم ماده در محوریت قرار می 


گیرد و عالم فراماده یا نفی می گردد و یا درباره آن 


ص :۳۷۹ 


5۵۱۱۷۵۵ ۵86610 Nasr, Frithiof Schuon, Religion of the heart: essays presented 10-۱ 
Frithiof schuon on his eightieth birth day, Washington D.C, Foundation for Traditional 
Studies, 14۱ 

Seyyed hossein Nasr, Frithiof Schuon, The essential writings of Frithiof schuon, - Y 
Shaftesbury Dorest. Rockport, mass: Element, 144۱ 


- سىك نصر» ت جاودان» به اهتمام سید : مب . انتشارات نوشاه تهران» ¢ 
۳- سید حسین نصر» حکمت جاودان» به اهتمام سید حسن حسینی» انتشارات مهر نیو شاء تهران» س ۱۳۸۶؛ ۳ ج 


تردید می شود و یا زی رکانه به لالادری گری درباره آن بسنده می شود که نتیجه منطقی این نگاه این می گردد که عوالم 
طولی که مورد اعتقاد عارفان اسلامی بود» مورد توجه قرار نمی گیرد و به عالم ماده بسنده می شود و تمام کوشش برای 
شناخت این عالم ماده مصروف می گردد. از دید گاه نصر مدرنیته از منظر هستی شناسی» واقعیت را به عالم ماده خلاصه می 
کند و چون واقعیت از نگاه اندیشمندان مدرنیته به عالم ماده محدود می شود از اینرو بسیاری از مستشرقان و پژوهشگران 
غربی پس از عصر مدرن» هیچگاه نتوانستند در شناخت فرهنگ و تمدن اسلامی با اندیشمندان و محققان مسلمان همسوی و 


همدل شوند. وی در این باره چنین می گوید: 


تفاوت ريشه ای بین سنت گرایان و غالب مکاتب فکری دیگر که با مطالعه ادیان سرو کار دارند دقیقاً از همین اختلاف 
نظرهای عظیم آنها درباره سرشت واقعیت ناشی می شود. سنت گرایان» آن بینش مثله شده نسبت به واقعیت را که در حال 
حاضر در مغرب زمین حاکم است و از آن عقل باروی و تجربه باوری ای آب می خورد که پس از قرون وسطی در اروپا 
شیوع یافته است و پس زمینه غالب مطالعات ادیان را به ویژه در محافل دانشگاهی تشکیل می دهد معتبر نمی شناسد. اما باید 
به خاطر سپرد که منظری را که سنت گرایان بر گزیده اند» همان جهان بینی ای است که ادیان در آن زاده شده و در طول 


هزاران سال تا ظهور جهان نوین رشد و پرورش یافته اند.(۱) 


بنا به نظر وی پس از رنسانس» اندیشمندان و مستشرقان» در شناخت تاریخ تمدن و فرهنگ اسلامی همان شیوه ای را که پس 
از رنسانس در شناخت علوم به کار می بردند» درباره شناخت آثار اسلامی به کار برده اند و بر اساس همین تصور. میان دانش 


ص: ۳۸۰ 


۱- سید حسین نصر» نیاز به علم مقدس» ترجمه حسن میانداری» ویراسته احمد رضا جلیلی؛ موسسه فرهنگی طه قم س ۱۳۷۹ 


ص ۰۱۰۹ 


معنویت. فاصله ایجاد نمودند و به ارتباط ميان این دو» آن طور که مورد وثوق عالمان اسلامی بود توجه ننمودند. از اینرو نصر 
در نقد مستشرقان معتقد است يا آنان نتوانستند به رابطه میان امر قدسی با علوم در تمدن اسلامی آ گاهی پیدا کنند و بر حسب 
تفسیر دنیای مدرن از علم» معنویت را از معرفت جدا ساختند و همانطور که انديشه دنیویت و سکولاریزم در دنیای غرب پس 
از رنسانس رشد نمود. هم چنین این مولفه فکری نیز مطرح شد که میان علم به معنای تجربی و مفاهیم قدسی و معنوی نیز 
ارتباط روشمندی وجود ندارد. وی در این باره چنین می گوید: 

اگر تعریفی که از علم مقدس شده است. پذیرفته شود آشکار خواهد شد که تمام علوم متداول در تمدن اسلامی از نقلیات تا 
عقلیات از قلمرو امر قدسی بیرون نیست و انسان چه با قانون مسعودی بیرونی سرو کار داشته باشد و چه با رساله حساب غیاث 
الدین جمشید کاشانی و چه با الشواهد الربوبیه ملاصدراء همواره در قلمرو علم مقدس سیر می کند. البته همین آثار را می 
توان از دید گاه دنیا گرا و لا۔أدری مورد مطالعه قرار داد و امر قدسی را از آن زدود» چنان که در آثار اکثر مستشرقین و 
شاگردان آنان در بین مسلمانان دیده می شود.(۱) 


به علاوه وی معتقد است بسیاری از مستشرقان به این جهت نتوانستند با مفاهیمی اسلامی هم سوی شوند» چون بدون دلداد گی 
و علقه به آن نگریستند و بنا به عوامل متفاوت. نگاه مثبت و همدلانه ای به فرهنگ مورد مطالعه خود نشان ندادند: 
اگر انسان بخواهد با حالت بی دینی به یک کین بنگرده نمی تواند با آن دین همراه شوده دقفا شل ایک شما بخواهید» به 


موسیقی بدون علاقه و به صورت عینی و ابجکتیو بنگرید.(۲) 
ص:۳۸۱ 
۱- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ترجمه حسن میانداری» ویراسته احمد رضا جلیلی» موسسه فرهنگی طه قم» س ۱۳۷۹ 


ص ۷. 
اة وچ شهروند» س دوم» ش ۳۴ ۰ دی ۰۱۳۸۶ ص ۱۰۸ (گفتگوی اختصاصی با سید حسین نصر). 


از دید گاه نصر تفکر اسلامی مبتنی بر مبانی خاص هستی شناسی و جهان شناسی است. از جمله مهمترین مبانی هستی شناسی 
این است که در جهان موجود. عوالم طولی وجود دارد که پائین ترین مرحله آن» عالم ماده است و بالاتر از آن عالم روان» 
عالم خیال» عالم عقل و عالم فرشته مقرب قرار دارد» و در مراتب قوس صعود بالاترین مرتبه وجود. متعلق به مقام الوهیت یا 
مقام غیب الغیوبی است. مرتبه ای از وجود الهی پیش از آنکه در مرتبه بعدی که مرتبه اسماء و صفات الهی و تجلی حقیقت 
محمدیه است. تعین بابد و این مبانی هستی شناسی که ريشه فکری عرفان اسلامی را شکل می دهد. بر خلاف تلقی دنیای 


مدرن از انسان و خدا است. 


انسان در عصر تجدد از بعد مادی و دنیوی که از دید گاه عرفان اسلامی پائین ترین مرحله هستی در قوس نزول است» 
محوریت می یابد و خود را جانشین خدا فرض می کند و تنها عالم مورد اعتقاد و اهتمام او همین عالم ماده می گردد. از اینرو 
انسان مدرن تمام کوشش خویش را روا می دارد تا همین عالمی را که مورد توجه اوست» بشناسد و به همین علت خود را به 
عالم ماده که از دید گاه ادیان پائین ترین سطح هستی است. محدود نمود و به شناسائی آن مشغول گردید. در حالی که در 
عرفان اسلامی» عالم ماده تنها نماد و آیه ای از حقيقت الهی یا حقیقه الحقایق تلقی می گردد و کوشش عرفان بر این است تا 
انسان را از سطح نازل عالم ماده به سوی عوالم برتر سوق دهد. بنابر این از دید گاه نصر محصول کوشش علوم و دانش بشری 
پس از رنسانس» شناخت این عالم مادی و هر چیزی است که در عرض همین عالم قرار دارد و هیچگاه از این عالم» صعودی 


صورت نمی پذبرد: 


سلسله عظیم موجودات طولی به سلسله ای عرضی و زمانی مبدل گشت و به تولد اندیشه تطور انواع انجامید. والاس و داروین 


صرفا بر اساس 


ص:۳۸۲ 


مشاهداتشان به نظریه تطور انواع نرسیدند» بلکه در جهانی که در آن يا به ذات الهی به دیده انکار نگریسته می شود یا مقام و 
منزلت او تا به حد نقش یک ساعت ساز فرو کاسته می شود... نظریه تطور انواع بهترین راه فراهم آوردن زمینه ای برای 
مطالعه تنوع حیرت آور اشکال حیات. بدون لزوم توسل به نیروی خلاقه خداوند» به نظر می رسید.(۱) 


بنا بر این از منظر ادیان» هستی دارای مراتب طولی است. به طوری که در قوس صعودی این عوالم مراتبی از هستی به چشم 
می خورد که بالا-تر از عالم ماده و از جهت مرتبه وجودی, از هستی بیشتری نسبت به عالم ماده برخوردار هستند. بر طبق 
اندیشه سنت گرایان» شناخت عالم ماده توسط اندیشمندان عصر جدید. که اوج درخشش معرفت دنیای مدرنیته و عصر تجدد 
می باشد» همچون شناخت و آگاهی دانش آموز کلاس اولی را می ماند که وی هر چقدر هم تیزهوش و با استعداد باشد؛ اما 
دانش او باز در سطح کلاس اول ابتدایی است. بر خلاف کسی که در کلاس های بالاتری قرار دارد و از سطح دانش بیشتری 
نسبت به دانش آموز کلاس اول برخوردار است. بنا بر این معرفت اندیشمندان دنیای مدرن نسبت به عوالم طولی و مراتب 
هستی که برتر از عالم ماده هستند» به جهت محدود شدن در سطح عالم ماده» همچون آن دانش آموز کلاس اولی را می ماند 
که هیچگاه به مرحله بالاتری از دانش نخواهد رسید و در همان سطح از معرفت باقی می ماند. از اینرو سنت گرایانی همچون 
دکتر نصر معتقدند که اختلادف میان تفکر ادیان و وفاداران به آنها با بسیاری از اندیشمندان غربی که فکر آنان برآمده از 
دنیای مدرن است؛ ريشه در اعتقادشان درباره سرشت واقعیت دارد و این اختلاف میان سنت دینی و عصر مدرن اختلافی 


ريشه ای و مبنایی است. نصر در نقد ویژ گی های عصر متجدد. کلیه عناصری را که در تضاد با تفکر سنتی سنت گرایان 


ص:۳۸۳ 


۱- محله هفتگی شهروند» س دوم» شش ۴ ۳۲۰ دی ۰۱۳۸۶ ص 0-۴ 


ست» مطرح می سازد: 


بی رونقی ایمان» گسترش دین گریزی» فقدان شهود عقلانی» فراموشی علم مقدس و ماشینی شدن جهان» دست به دست هم 
داده اند تا سلسله مراتب عالم هستی را غير واقعی جلوه دهند.(۱) 


از منظر سنت گرایان» انسان عصر جدید به هوای علوم تجربی و بر اساس دلبرد گی آن» دل از وحی و سنت های جاویدان 
دینی کشیده است و خواسته با علم تجربی به تمامی پرسش های زندگی پاسخ دهد. در حالی که علوم تجربی نه تنها دنیای 
انسان مدرن را گسترش نداده و فراخ نکرده است» بلکه عالم را از جنبه هستی شناسی محدودتر کرده و تقلیل داده است: 


تجدد آن گاه پای به عرصه هستی نهاد که منبع معرفت تازه ای کشف شد: روش علمی. چون آزمایش های ضبط و مهاردار 
این روش دانشمندان را به اثبات فرضیه هایشان توانا می ساخت. و چون آن فرضیه های به اثبات رسیده قدرت تغییر اساسی 
عالم ماده و مادیات را داشت» غربیان در مقام جست و جوی تصویر بز رگ » از وحی به علم روی کردند» مورخان تاریخ 
اندیشه ها می گویند: در سده نوزدهم» غربیان آنقدر که به وجود اتم یقین داشتند به هیچیک از امور خاصی که کتاب مقدس 
از آنها دم می زد» مطمئن نبودند.(۲) 


همچنین هیوستن اسمیت که از جمله سنت گرایان برجسته و همسوی با اندیشه های د کتر نصر است. در نقد مدرنیته می افزاید: 


اگر انسانهای سنتی را کسانی تصور کنیم که از پنجره وحی (یعنی اسطوره های مائور و متون مقدس خود) به جهان می 
نگرند» پنجره ای که انسانها در دوران تجدد بدان روی کردند (علم) کوچک از کار درآمده است و بالاتر از سطح بینی انسان 


ص:۳۸۴ 
۱- مجله هفتگی شهروند» س دوم» شش ۴ ۲۰ دی ۰۱۳۸۶ ص 0-۴ 


۲- هیوستن اسمیث» اهمیت دینی پسا تجدد گرایی: یک جوابیه ترجمه مصطفی ملکیان مجله نقد و نظر» س چهارم» ش "و 
۴« تابستان و پائیز ۷ ص ۱۷۸. 


معرفت شناختی بدین معناست که وقتی که از پنجره علم نگاه می کنیم نگاهمان به پایین می افتد و فقط چیزهایی را می بینیم 
که از ما نازلترند.(۱) 


سنت گرایان بر این باورند که اندیشه های ادیان در عرصه انسان شناسی و جهان شناسی به جهت محوریت یافتن علوم تجربی 
پس از عصر رنسانس» رونق نگرفته است و جهان فراماده که نسبت به عالم ماده برتر و واقعی تر است» چون فراتر از دسترس و 


اثبات پوزیتیویستی علوم تجربی بود» به حاشیه رانده شد: 


دسترس این علوم است. و آن اینکه جهان نامرئی نه فقط واقعیت دارد» بلکه ساحات و عرصات آن واقعی تر و ارزشمندتر از 
جهان مرئی اند. که فقط بازتاب آنهاست.(۲) 


هم چنین نصر در نقد شیوه مستشرقان این نکته را می افزاید که بسیاری از اسلام شناسان مستشرق به ویژه در قرن نوزدهم و 
اوایل قرن بیستم علاوه بر روش تاریخی نگری» تلاش می نمودند تا از راه لخت شناسی زبان و سنجش تاریخی تمدنها و ادیان 
به شناخت فرهنگ و تمدن اسلامی دست یابند و نوعاً دارای اهداف تبشیری و تبلیغی بوده اند که می کوشیدند تا بدین وسیله 
عدم حقانیت اسلام را اثبات کنند» به طوری که در میان آنان کمتر محققان روش شناس و اندیشمند وجود داشت. وی در این 


باره می گوید: 


در باره اسلام مايه تأسف است که بیشتر کسانی که به حوزه مطالعات اسلامی روی آوردند یا از رهگذر لغت شناسی زبان 
عربی و فارسی و تاریخ این دو قوم یا تنها از رهمگذر تاریخ آنها به این عرصه گام نهادند و از اینرو در واقع متفکر نبودند. 


بیشتر در وهله نخست میسیونرهایی بودند که اسلام را برنتابیده و خواهان اثبات کذب آن بودند. البته استثناهای 


ص:۳۸۵ 


۱- هیوستن اسمیث. اهمیت دینی پسا تجدد گرایی: یک جوابیه» ترجمه مصطفی ملکیان» مجله نقد و نظر» س چهارم ش ٣و‏ 
۴ تابستان و پائیز ۰۱۳۷۷ ص ۱۷۹. 
۲- هیوستن اسمیث. اهمیت دینی پسا تجدد گرایی: یک جوابیه ترجمه مصطفی ملکیان مجله نقد و نظر» س چهارم ش ٣و‏ 
۴ تابستان و پائیز ۰۱۳۷۷ ص ۰۱۹۳ 


ناچیزی هم در کار بوده امت( 


سنت گرایان بر این باورند که در اندیشه اسلامی» حقایق و مفاهیمی وجود دارد که والاتر و فراتر از زمان و مکان خاص قرار 
می گیرند و با بررسی تاریخی به چنگ محقق نمی آیند. از نظر آنان به عنوان مثال مورخ هنر در بررسی هنر اسلامی؛ می 
کوشد تا هنر مسلمانان را وابسته و محدود به موقعیت و شرایط خاص تاریخی بداند و آن را بر اساس این شاخص تاریخی 
مرد کا موم دد ال | تایه کی ات وا یا ہی دارو اما سنت دک رایع مر بی بان و واه 


اما راه خود را از پدیدار شناسی متأخر جدا می دانند و معتقدند که بر خلادف پدیدارشناسی قرن نوزدهم اروپه نسبت به 
پژوهش از جهت تاریخی کاملاد بی اعتنا نیستند» و بررسی تاریخی را به عنوان نیمی از کاوش در کنار نیمی دیکر که همان 


عناصر درونی و غیرزمانمند است. قرار می دهند: 


انم عکفب استت گرا | نا کی از حیث واقعیت فراتاریخی اش سروکار دارد و از قبول اصالت تاریخ (۳1/510۲165770) در 


رویکرد نظری به علم دين که در سده نوزدهم در اروپا شکل گرفت» سرباز می زند. با این همه بر خلااف مکتب 
پدیدارشناسی متاخر نسبت به پرده برداری تاریخی از یک سنت خاص یا اهمیت و ارزش یک پدیده خاص دینی در 


چارچوب سنتی که تاریخ ویژه و متمایز خود را دارد» بی اعتنا تست( 


حقیقت و به پیرو آن 


ص:۳۸۶ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» ص 9 


۲- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ص ۱۰۶. 


شکل گیری فرهنگ اسلامی را ورای هرگونه تعین و محدودیت و برآمده از ذات نامتناهی حضرت حق و آموزه های وحیانی 
پا سنت دینی می دانند که این حقیقت امری فراتر از هر گونه حیثیت زمانی و مکانی است. از دید گاه آنان فرهنگ و تمدن 
اسلامی در تمام عرصه ها بیش از آنکه مبتنی بر جغرافیا؛ شرایط زیست محیطی و روح دوران باشد و به شرایط و عوامل 
تاریخی تقلیل یابد. به تعبیر ژان لوئیس میکون مبتنی بر عالم معنوی که همان عالم پیام وحیانی است. می باشد»(۱)به طوری 
که از جنبه نشانه شناسیء آشنایی با زبان تمدن اسلامیء مبتنی بر شناخت انديشه هایی است که بر گرفته از این عالم معنوی و 


راههای چهار گانه هدایت معنوی 


دکتر نصر در مصاحبه ای با رامین جهانبگلو در کتاب در جست و جوی امر قدسی آنگاه که درباره افکار هانری کربن سخن 
می گوید» اشاره به این امر می کند که در تفکر شیعه علاوه بر اينکه اعتقاد به وجود استادان معنوی همچون معلم های صوفیه 
مرشدها و مشایخ وجود دارد؛ هم چنین اعتقاد بر این امر وجود دارد که امکان هدایت به وسیله امام مهدی عليه السلام وجود 
دارد و چه بسیار از عارفان شیعی که مدعی بوده انده هیچ استادی غیر از امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف نداشته انده 
زیرا در تفکر شیعی امکان ارتباط با امام مهدی عليه السلام در عصر غیبت به صورت مستقیم وجود دارد» به طوری که انسان 


می تواند از هدایت معنوی ایشان به صورت مستقیم بهره مند شود. وی در این باره می گوید: 


شما در اسلام شاهد استادان معنوی مانند معلم های صوفیه» پیرها؛ مرشدهاء و مشایخ هستید و بیشتر سالکان طریقت» مرشدی 


انسانی دارند. اما در تشیع امکان هدایت به وسیله امام دوازدهم وجود دارد و عارفان 


ص:۳۸۷ 


۱- ژان لوئیس میکون از وحی قرآنی تا هنر اسلامی» کتاب هنر و معنویت» گرد آوری انشاء الله رحمتی» ص ۲۰۱ . 


اوه مارا داریم که - هر چند نه همگی- مدعی شده اند که هیچ استاد بشری نداشته اند» بلکه مرشد آنها امام دوازدهم 
بوده است. زیرا در عالم تشیع اين امکان برای شخص هست که به لطف خداوند با امام دوازدهم ارتباط مستقیم داشته باشد و 


از هدایت معنوی بی واسطه ایشان برخوردار گردد.(۱) 


نصر معتقد است که این جنبه از تفکر شیعه؛ مبنی بر ارتباط مستقیم با امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریفه» کربن را شدیداً 
مجذوب تشیع نمود» به طوری که وی می گوید در گفتگوی با کربن» من بر آن بودم که افرادی همچون ملاصدرا دارای 
استادی معنوی همچون میرداماد بوده اند» اما کربن این را نمی پذیرفت و معتقد بود که ملاصدرا خود هم پایه میرداماد بوده 
است و او را از جمله کسانی می دانست که تنها به دست امام دوازدهم هدایت می شوند.(۲)نصر در ادامه این سخن با هانری 
کربن» مبنی بر هدایت انسانها توسط امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف می گوید: در اسلام علاوه بر وجود مشایخ و 
مرشدهایی که می توانند به هدایت سالکان بپردازند _ چه در سلسله های منظم صوفیانه و چه در سلسله های غير رسمی 
صوفیانه _ راه سوم هدایت در تشیع امکان ارتباط مستقیم با امام معصوم» امام مهدی عليه السلام است و راه چهارم طریق 
اویسی است(۳) که عبارت از امکان برخورداری از هدایت مستقیم حضرت خضر عليه السلام 


ص :۳۸۸ 


۱- در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۶ - ۱۵۵. 
۲- در جست و جوی امر قدسی» ص ۱۵۶. نصر در باره این فکر کربن می گوید: «کربن همواره می گفت که: «نه؛ او 
[ملاصدرا] خود هم پایه مير داماد است؛ او از جمله کسانی است که تنها به دست امام دوازدهم هدایت می شوند». او این 
مطلب را از آن رو گفت که خود را در آن موقعیت می دید» (سید حسین نصر» حکمت جاودان» ج ۲ ص ۱۵۶). 
۳- لازم به ذکر است که دکتر نصر علی رغم اینکه در مصاحبه خود پیرامون راههای معنوی از چهار راه وصول به معنویت نام 


می برد اما تنها به سه راه تصریح می کند و راه اول در سخنان او مشخص نیست. 


است. اما با وجود این راههای کسب معنویت در تشیع» کربن توجه خاصی به امکان هدایت توسط امام مهدی عليه السلام 
داشت.(۱) 


نگرش سید حسین نصر درباره مهدویت 


نصر آنگاه که به بیان تفکر شیعه و سنی پیرامون سیاست و نگرش آنها پیرامون حکومت پس از عصر نبوی می پردازد» شیعه را 
معتقد به حاکمیت و مرجعیت دوازده امام قلمداد می کند و بر این امر تصریح می ورزد که شیعه تنها برای امامان خویش 
حاکمیت و وثاقت دینی قائل است و در نبود آنان هیچ مشروعیتی را برای حاکمان دیگر قائل نیست در صورت عدم تحقق 


آن» برای حکومت سلطنتی یا نظریه سلطان» مشروعیت قائل 


ص :۳۸۹ 


۱-«در اسلام امکانات زیادی وجود دارد. پیش از هر چیز امکان فرقه های منظم صوفی اعم از سنی و شیعه مانند قادریه, 
شاذلیه» نعمت اللهیه و مانند اینها را می بینیم و پس از آن» امکان فرقه های صوفی که سازمان رسمی و نام و نشان ممتازی 
ندارند. آنها شبیه همان چیزی هستند که در صدر اسلام شاهد آنیم و مشایخی هستند که هدایت حلقه ای از مریدان را بر 
عهده دارند. آنچه مشخصاً در میان علمای شيعه وجود دارد. همین نوع دوم است. زیرا در پی مخالفت آشکار با تصوف در 
پایان دوره صفویه در ایران بسیاری از علما در عین التزام به تصوف آشکارا نمی گفتند که «ما عضو فلان فرقه ایم»؛ واژه 
صوفی زمانی به کار می رود که ولا-بت و هدایتی معنوی در کار باشد ... پس از این امکان در عالم تشیع» امکان سومی 
هست که عبارت از امکان ارتباط مستقیم با امام است. امکان چهارم» طریق اویسی است که عبارت از امکان برخورداری از 
هدایت مستقیم حضرت خضر عليه السلام است. پیامبری که در قرآن نامش آمده و نیز بعضی او را با الیاس یکی دانسته اند. 
همه این امکانات در کل مجموعه معنویت اسلامی وجود دارد. اما کربن توجه ویژه ای به امکان هدایت توسط امام داشت» 


(سیك حسین نصر» حکمت جاودان» ج ۰۲ ص ۹ 


امس( وی در ان باره می گوید: 


در عرصه ی سیاسی» منظر سنتی همواره بر واقع گرایی مبتنی بر هنجارهای اسلامی تأکید دارد. در عالم تسنن» خلافت سنتی و 
در غیاب آن» دیگر نهادهای سیاسی نظیر سلطنت را که با گذشت قرن ها در پرتو تعالیم شریعت و نیازهای جامعه تکون يافته 
اند می پذیرد» اما تحت هیچ شرایطی به این امید که کسی چون ابوبکر یا عمر را بر سر کار آورد و در این میان به نوعی 
دیکتاتوری رضایت دهد در پی از میان بردن باقی مانده ی نهادهای سیاسی اسلامی سنتی» که با قید و بندهای سنتی ضبط و 
مهار می شوند نیست... اما در خصوص تشیع. منظر سنتی هم چنان بر این امر تا کید دارد که قدرت و مرجعیت نهایی از آن 
امام دوازدهم است و در غیاب ای هیچ شکلی از حکومت نمی تواند کامل باشد.(۲) 


البته به نظر می رسد که سید حسین نصر انديشه خود را درباره نوع حکومت شیعی در عصر غیبت امام عصر عجل الله تعالی 


فرجه الشریف و در زمان نبود امام معصوم به صورت شفاف بیان نکرده است و مشخص نیست که وی با وجود پذیرش 


خلافت سنتی در عصر غیبت امام معصوم» به سوی چه نوع حکومت شیعی گرایش دارد 


ص: ۳۹۰ 


۱- لگنهاوزن در نقد انديشه های سیاسی سید حسین نصر معتقد است که سنت گرایان حکومت های مبتنی بر نظریه سلطان را 
به این جهت می پذیرند» چون این نوع حکومت را به حکومت های مدرن ترجیح داده و مفاسد آنها را کمتر از نوع مدرن می 
دانند: «ظاهراً سنت گرایان چنین فهمی از تاریخ اسلام ندارند. آنها حکومت های مبتنی بر حاکمیت سلطانها و به اصطلاح 
سنتی. حکومت های مبتنی بر حاکمیت خلفا را می ستایند و در عين حال همه مفاسد و فجایع این گونه حکومت ها را به 
عنوان نقایصی که باید برای جلوگیری از خطر به قدرت رسیدن برخی از انواع حکومت های غرب نادیده گرفته شوند؛ ناچیز 
جلوه می دهند و این بدترین شکل سیاست ارتجاعی است» (محمد لگنهاوزن چرا سنت گرا نیستم؟ ص ۲۵۲). 

۲- سید حسین نص اسلام سنتی در دنیای متجددترجمه محمد صالحی» دفتر پژوهش وو نشر سهروردی, تهران» ۱۳۸۶ صص 
۳۴-۳۵ 


و بعضی از منتقدان بر او اشکال نمودند که وی با وجود آنکه سنت گرا است» چرا نسبت به حکومت جمهوری اسلامی نگرش 
مثبت ندارد و گاه به مخالفت با آن می پردازد»(۱) در حالی که وی حکومت سلطنتی پهلوی را در حالی که لااقل از مبانی 


سنتی کمتری نسبت به جمهوری اسلامی برخوردار 


ص: ۳۹۱ 


۱- انسانها آن طور که می اندیشند» زندگی می کنند» و انقلاب های سیاسی شیعه ریشه در افکار انديشه های شیعیان دارد. 
البته انديشه و افکار اعم از افکار فلسفی است و وفاداری به اندیشه های کلامی که لزوما فلسفی هم نیستند. نیز نوعی انديشه 
است. به نظر می رسد همانطور که سید حسین نصر مانند هانری کرین معتقد است. عرفان تنها در تفکر و بستر شیعه امکان 
رشد داشته است. همچنین فلسفه سیاسی مبارزه با ستم و تحقق حکومتی که جانشین و ناب ولایت امام مهدی عليه السلام 
است. ریشه در بستره و تفکر شیعه دارد و عرفان و سیاست هر دو مره درخت الهیات شیعی است. در میان اهل سنت هیچگاه 
تفکرات تحول سیاسی به مانند شیعه به چشم نمی خورد و اندیشمندان اهل سنت مانند جوینی» غزالی و ماوردی همه بر نظریه 
سلطان عادل توافق دارند زیرا فکر آنان مبتنی بر الهیات سنی است» مبنی بر اينکه پرونده شریعت و مذهب پس از پیامبر 
اسلام» مختومه شده است و پس از وفات پیامبر وارد عرصه جامعه دینی شده ایم. در نظام فکری آنان مفهوم امامت وجود 
ندارد در حالی که در شيعه سه قرن تاریخ امامت وجود دارد» یعنی افرادی که مفسران رسمی شریعت هستند و پس از پیامبر 
که شریعت مختومه شد. تفسیر معنوی و ولاعیت توسط آنان ادامه یافت از اینرو تا کنون تمامی تحولات سیاسی به یک معنا 
مبتنی بر ولایت امامان معصوم بوده است و آنان دارای ولایت و اقتدار سیاسی بوده اند. از اینرو اندیشه اهل سنت و شیعه» دو 
نوع نگرش را در عرصه انقلاب های سیاسی یا تحولات و خیز ش های سیاسی» بر تابیده است. و عجیب است که پاره ای از 
سنت گرایان که معتقدند عرفان مبتنی بر الهیات شیعی است. این سخن را درباره فلسفه سیاسی که آن هم مبتنی بر الهیات 


شیعی است. قائل نیستند و این تناقضی در فکر آنان است. 


بود» قا بنك می نمود و به حمایت آن می پرداخت.(۱) 


قلب اسلام است. وی در این کتاب درباره مذهب شیعه و افکار و انديشه های آن سخن گفته است. و در پاره ای از موارد از 
اندیشه مهدویت گرایی و فرقه های متمایل به این اندیشه کلامی» سخن گفته است. وی همچون دیگر اسلام شناسان در جایی 


که درباره شیعه دوازده امامی سخن می گوید» به مهدویت نیز اشاره می کند و می گوید: 


شیعیان دوازده امامی به سلسله ای از ائمه.... قائل اند که به امام دوازدهم» محمد المهدی پایان می پذیرد» درباره امام 


دوازدهم» اعتقاد 


ص:۳۹۲ 


۱- از جمله کسانی که به انتقاد از سید حسین نصر پرداخته و رفتار نصر در تأیید حکومت پهلوی و مخالفت با جمهوری 
اسلامی را امری متناقص با مبانی سنت گرایانه او دانسته» دکتر ساشدینا است. وی در انتقاد به دکتر نصر معتقد است که چطور 
حمایت از فرح پهلوی با سنت سا زگار است» اما حمایت از جمهوری اسلامی اینچین نیست. وی در این باره می گوید: «در 
حالی که اگر [دکتر سید حسین نصر] سنت گرا بود» لااقل به سنتی که لازمه آن دفاع از اسلام اصول گرای امروز و در صحنه 
حق و باطل است. باید توجه می کرد و خیلی راحت اسلام حاضر در صحنه حق و باطل را می پذیرفت. دعوای امروز د کتر 
نصر بر سر اسلام فعال و حاضر در صحنه است ... دکتر نصر میانه خوبی با اسلام فعال امروز ندارد و از این نظر آراء او شبیه 
غزالی است. غزالی می گفت: شما هیچ وقت حتی عليه دولت فاسد و ظالم هم شورش و انقلاب نکنید. بلکه پیش خداوند دعا 
کنید هدایتش کند ... دکتر سید حسین نصر از مدرنیته می ترسد و به همین خاطر به اسلام سنتی بر می گردد و تصور می 
کند آنجا مصونیتش تأمین می شود چون با این اسلام می شود با شاه بنشینیم و با شهبانو راه برویم» اما با اسلام فعال و انقلابی 
نمی شود این کارها را کرد» (ر.ک: به مصاحبه کیهان فرهنگی با ساشدیناه مصاحبه پیرامون اسلام و سکولاریسم» کیهان 


فرهنگی» س ۰۲۴ ش ۲۵۲ مهر ۰۱۳۸۶ ص ۱۹). 


شیعیان دوازده امامی بر این است که خداوند عمر دراز اسرارآمیزی به او عطا کرده است. اما درغیبت به سر می برد. ایشان 


مانند الیاس که بهودیان او را در آسمان و زنده اش می دانند» زنده است.(۱) 


با توجه به اینکه سنت گرایان از جمله سید حسین نصر به عرفان و جنبه باطنی و تاویلی ادیان تعلق خاطر دارند و از شریعت و 
ظواهر دین؛ تفسیر عرفانی ارائه می دهند» نصر درباره مهدویت می گوید: امام دوازدهم» مرشد پنهان همه عالم است و می 
تواند بر کسانی که از حال معنوی مناسبی برای دیدنش برخوردارند» ظاهر گردد. او پیش از آخرالزمان یعنی آن گاه که بی 
عدالتی و ظلم فرا گیر شود برای احیای عدالت و صلح بر روی زمین ظهور می کند و زمینه ساز رجعت مسیح خواهد بود» واقعه 
ای که مسلمانان و نیز مسیحیان بدان ایمانی راسخ دارند. وی با توجه به ادبیات متعارف غرب که از مسأله منجی گرایی به 
«انتظار فرجام شناختی»(۲) و يا «انديشه رستاخیزی(۳) تعبیر می کنند» مهدویت رااين چنین تفسیر می کند و معتقد است که 


این واقعه فرجام شناختی اختصاص به تفکر شیعه ندارد و در باقی مذاهب و ادیان نیز چنین تفکری به چشم می خورد: 


این انتظار فرجام شناختی» مهدویت نام دارد و به هیچ روی اختصاص به شیعه ندارد. اهل تسنن نیز چنین آموزه ای دارند با 
آینده انتظار می کشند.(۴) 


نصر به سنجش میان اعتقاد به مهدویت در تفکر اسلامی با اعتقاد به انديشه رستاخیزی در میان مبلغان مسیحی می پردازد و می 


گوید که در نظر 


ص:۳۹۳ 


ا- سید حسین نصر» قل اسلام» مصطفی شهر آیینی» انتشارات حفیقت. تهران» س ۳۸۳۳ ص ۴ 
expectation -Y‏ ۴50۱۵۲0۱0016۵1 
Apocaliyptic thought ۳‏ 


۴- سید حسین نصر» قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی» انتشارات حفیقت. تهران» س ۳ص ۵. 


مبلغان مسیحی اعتقاد به آمدن منجی» امری انحصاری و تنها برای حزب و نهاد خاص می باشد آنها که در این باشگاه و 
حزب خاص باشند» رستگار هستند و آنها که خارج از این باشگاه و کلوپ باشند. جهنمی و ملعون هستند» در حالی که در 
تفکر اسلامی مهدویت و آمدن مصلح آخرالزمان تنها برای یک قوم یا مذهب خاص نیست. بلکه او برای هدایت همه عالم 


خواهد آمد: 


هر چند انديشه رستاخیزی در اسلام به چشم می خورد» نقش آن با نقشی که در میان مسیحیان امروزی ایفا می کند. متفاوت 
است. به ویژه با نقشی که در میان پاره ای از مبلغان تلویزیونی مسیحیت در آمریکا دارد چرا که آنها به تفسیرهای بحث انگیز 
خود از کتاب مکاشفه یوحنا و دیگر منابع مسیحی که بر پایه انحصا ر گرایی تمام عبار و حیرت انگیزی صورت می گیرد؛ 
رنگ و بویی تجاری داده اند.(۱) 


از دید گاه وی اسلام به مهدویت به عنوان یک امر ژورنالیستی و تبلیغی نمی نگرد و جز پاره ای از مدعیان دروغین مهدویت 
که بیشتر سوء استفاده کنند گان از این مبحث هستند» کسی به مهدویت به عنوان یک راهکار خاص حزبی که تنها برای 
هدایت یک طیف خاصی باشد» نمی نگرد. وی در این باره می گوید: 

در عالم اسلام با وجود اعتقاد به ظهور مهدی» در سطح عمومی و به ویژه در تلویزیون کمتر از آن سخن می رود و تأکید 
چندانی نسبت به تأسیس باشگاهی انحصاری(۲) نیست که تنها اعضای آن نجات خواهند یافت و جملگی انسان های غير عضو 
آن» ملعون و جهنمی خواهند بود.(۳) 

مدعیان دروغین مهدویت 

از جمله مباحثی که مورد توجه نصر در کتاب قلب اسلام قرار گرفته است. ادعای مدعیان دروغین مهدویت و انگیزه های 


سیاسی این فکر در 


ص:۳۹۴ 


ا- سید حسین نصر» قلب اسلام» مصطفی شهر ات : انتشارات حفیقت. تهران» س ATAYT‏ ص ۵. 
An exclusive club ۲‏ 


۳- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی؛ انتشارات حفیقت. تهران» س ۳ص ۵. 


نزد آنان است. وی معتقد است. موج مهدویت خواهی و ادعای مهدویت در آغاز قرن نوزدهم» عکس العملی در برابر قدرت 
های استعماری پاره ای از دول بوده است که بر سرزمین های اسلامی چنگ انداخته بودند. وی بر خلاف بسیاری از شرق 
شناسان قرن نوزدهم که از ريشه و بنیاد» اعتقاد به مهدویت را با جریان های سیاسی دوران های متفاوت تحلیل می نمودند از 
مک وت تمس یکی اا کی دف سکف من ی ا مایت را ی ها سل ما فا رس او آ که ان 
دلیل بر اصل تحقق این مبحث بداند و با توجه به اينکه خود شیعه ای معتقد است. در این باره تفسیری مناسب و به دور از 


روحیه تاریخی نکری دارد: 


در آغاز سده نوزدهم که قدرت های استعماری بر جهان اسلام چیر گی يافته بودند. یکی از واکنش ها در برابر سلطه آن ها؛ 
موجی از مهدویت بود که بسیاری از سرزمین های اسلامی را فرا گرفت. در برخی نواحی» این موج موجب ظهور افرادی به نام 


نصر در ادامه تحلیل از مدعیان دروغین مهدویت. ادعای بعضی از این مدعیان همچون مهدی سودانی در سودان و عثمان دان 
فادیو در آفریقای غربی راء زمینه ساز پیدایش فرقه های جدید نمی داند» اما تفکر بعضی از مدعیان را موجب پیدایش پاره ای 


در پنجاب پا کستان)؛ باد می کند که اولی پیشینه شیعی و دومی پیشینه سنی دارد. وی درباره باب می گوید: 


در نخستین دهه های سده نوزدهم از زمینه نهضت شیخی» نهضت بابی سر بر آورد» نهضتی که بنیانگذار آن» سید محمد باب؛ 


خود را بابی 


ص: ۳۹۵ 


۱- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی. انتشارات حقیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۱۰:۳. 


(دروازه ای) به سوی مهدی وانمود می کرد. یکی از شاگردان باب. به نام بهاءالله پا را از این هم فراترنهاد و خود را نه تنها 
مهدی» بلکه پیامبری جدید و بنیانگذار بابیت [بهائیت] معرفی کرد که امروزه نیز در غرب پیروانی دارد. ولی این نهضت را با 
وجود آنکه خاستگاهی شیعی دارد» نمی توان فرقه ای اسلامی نامید» بلکه آن نهضت دینی نو گرایی است که می خواهد خود 
را به پاره ای از اصول نبوی و جامع اسلام پیوند زند» اما برداشت آنان از این اصول» متفاوت از برداشت مسلمانان از 
آنهاست.(۱) 


وی فرقه بهائیت را نهضت دینی نو گرایی می داند که می خواهد خود را وفادار به پاره ای از اصول نبوی و جامع اسلام وانمود 
کند. در حالی که برداشت آنها از دین با برداشت رایج و متداول شیعه تفاوت دارد. از اینرو آن را فرقه ای اسلامی نمی 
داند.(۲). 


نصر در سنجش ميان فرقه بهائیت با فرقه غلام احمد [قادیانیه | معتقد است که به جهت آنکه بهائیت خود را از اسلام کنار 
کشید. از اینرو نمی توان آنها را مسلمان خواند: « به هر حال جایگاه احمدیه نسبت به اسلام بسیار متفاوت از جایگاه بهائیت 


طوری که او این جنبه خرد ستیزی را عامل پیدایش جریان بابیه می داند» همانطور که جریان وهابیت از دل تفکر حنبلی ها 


بیرون آمد و آنها هم از مخالفان شد ید 
ص: ۳۹۶ 
۱- سید حسین نصر قلب اسلام. مصطفی شهر آیینی» انتشارات حفیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۱ 


۲- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی. انتشارات حقیقت. تهران س ۱۳۸۳ ص ۱۰۴. 


۳- سید حسین نصرء قلب اسلام مصطفی شهر آیینی انتشارات حقیقت. تهران» س ۱۳۸۳ ص ۱۰۵. 


کلام و عقل گرایی گردیدند. از سخنان نصر احساس می شود که وی خرد ستیزی را عامل و زمینه ساز جریانات انحرافی 


مبتنی بر باطن گُرایی و احساس گرایی دینی می داند. 


وی درباره نگرش شیعه به مسأله خلافت در عصر غیبت امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف معتقد است. شيعه خلافت را 
در مقام نهادی سیاسی نپذیرفت. اما به عنوان پدیده ای سیاسی که کمترین آسیب را در دوره غیبت امام مهدی عجل الله تعالی 


فرجه الشریف دارد» مورد توجه قرار داده است: 


تشیعم خلافت را در مقام نهادی سیاسی نپذیرفت» ولی سلطنت يا پادشاهی را چون شکلی از حکومت که در دوران غیبت 
حضرت مهدی. کمترین نقص را دارد» پذیرفت. این دید گاه حتی در آثار اولیه آیت الله خمینی نیز تا پیش از آنکه به نفع 
مفهوم جدید «حکومت ولایت فقیه» با نهاد پادشاهی به مخالفت برخیزد؛ به چشم می خورد.(۱) 


آخرین مطلب نصر در کتاب قلب اسلام پیرامون مهدویت. معاد شناسی است. وی معتقد است مسلمانان معادشناسی را به دو 
معنا به کار می برند؛ یکی در مرتبه فردی و دیگری در مرتبه فلسفه تاریخ و تاریخ بشریت است. مسلمانان نیز در فلسفه تاریخ 
معتقد به ایجاد یک جامعه ایده آل و پر از عدل و داد می باشند که به وسیله امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف تحقق 
می یابد. وی تحقق این جامعه را مبتنی بر مداخله الهی در زند گی بشری می داند و می گوید: «مسلمانان نیز همچون مسیحیان 
برآنند که تاریخ بشر را پایانی است که مشخصه اش مداخله الهی در نظام دنیوی است. یعنی ظهور مهدی عجل الله تعالی فرجه 
الشریف و حکومت او و به دنبالش رجعت مسیح - و نه پیامبر اسلام - در اورشلیم. ویرانی دنیاه رستاخیزء و داوری نهایی در 
پیشگاه خداوند».(۲) 


و در ادامه همین مبحث به نقش و حضور شخصیت 


ص:۳۹۷ 


۱- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی؛ انتشارات حفیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۰۱۸۷ 


۲- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی» انتشارات حقیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۳۰۰ 


حضرت عیسی عليه السلام در تفکر معاد شناسی مسلمانان اشاره می کند» مبنی بر اینکه مسلمانان در مبحث مهدویت معتقد به 
باز گشت عیسی عليه السلام در عصر ظهور حضرت مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف هستند: «کمتر غربی است که بداند 
نقش حضرت مسیح عليه السلام در معادشناسی اسلامی تا چه اندازه محوری است. همچنانکه او در برداشت مسیحیان از روز 


رستاخیز چنین نقشی را داراست.(۱) 


سید حسین نصر در کتاب قلب اسلام بهتر از تمامی اسلام شناسان غربی که درباره اسلا و فرقه های مذاهب اسلامی سخن 
گفته اند توانسته است درباره افکار و اعتقادات مسلمانان سخن بگوید و با توجه به اینکه وی مسلمان شیعی و پرورش يافته 
فرهنگگ اسلامی است و با منابع درجه اول مسلمانان و زبان اصلی این آثار مانوس بوده است در کتاب مذ کور بهتر از افرادی 
چون آنه ماری شیمل» همیلتون گیب و دیگر اسلام شناسان به تفسیر اعتقادات مسلمانان می پردازد و بی تردید کتاب ایشان در 
تطبیق با آثاری چون « در آمدی بر اسلام» شیمل و يا « اسلام بررسی تاریخی» همیلتون گیب از جایگاه ممتاز و غنای بیشتری 


برخوردار است: 
مدرنیته و مهدویت گرایی از منظر سنت گرایی 


پرسش از هدف تاریخ» ح ر کت و مکانیسم آن» مسیر و منازل برجسته ح ر کت تاریخ و آینده جوامع از جدی ترین پرسش های 
جامعه شناسان و فیلسوفان تاریخ است. در تاریخ فلسفه بسیاری از اندیشمندان و متفکران در صدد بوده اند تا به پرسش های 
بنیادین فلسفه تاریخ پاسخ داده و نگرش خود را نسبت به این پرسش ها بیان کنند. در این راستا پاره ای از اندیشمندان معتقد 
به حر کت دوری یا حلزونی تاریخ و عده ای دیگر به حرکت خطی معتقد بوده اند یا عده ای نگاه بدبینانه به آینده تاریخ 


داشته و عده ای 


ص:۳۹۸ 


۱- سید حسین نصر قلب اسلام» مصطفی شهر آیینی» انتشارات حقیقت. تهران» س ۰۱۳۸۳ ص ۳۰۰ 


دیگر نیز همچون ادیان» نگاه مثبت اندیشانه به آینده افکنده اند. 


از جمله عوامل مهم که موجب شده تا در چند دهه گذشته پاسخ به پرسش های اساسی فلسفه تاریخ از اهمیت دو چندان 
برخوردار شود. تحولا-تی است که در عرصه نظریه پردازی های جهانی پیرامون وضعیت آینده جهان با آینده پژوهی پدید 
آمده است» که از مهمترین عوامل زمینه ساز این توجه به آینده و بازنگری نسبت به تئوری های معرفتی و شناختی» شکست 
علم گروی و خرد گرایی افراطیء نقد رویکرد پوزیتیویستی به معرفت و شکست کمونیسم است. 


شیوه معرفتی مدرنیته 


همانطور که اشاره شد به تعبیر بعضی از اندیشمندان منتقد مدرنیته» در دوره رنسانس پس از کشف منبع معرفتی جدیدی 
همچون روش علمی» اندیشمندان رنسانس نه تنها با روش شناسی علوم و خرد گرایی؛ عالم و جهان انسان ها را گسترش 


ندادند» بلکه عالم هستی را محدود به دنیای مادی نمودند. 


همچنین از طرف دیگر نقد جنبه های معرفتی و کار کردی مدرنیته توسط اندیشمندان پسا مدرن موجب اهمیت دادن به تکثر 
اندیشه ها مخالفت با ه رگونه جهان بینی یا روایت کلان» ایدئولوژی گریزی» یکسان گریزی» اهمیت دادن به خرده فرهنگ 
هاء نسبیت گرایی و پوچ گرایی و س رگشتگی معرفتی گردید به طوری که می توان دو ویژگی مهم عصر پسامدرن» یعنی 
نسبیت گرایی معرفتی و پوچ گرایی یا بی معنایی را از جمله عوامل مهمی دانست که در کنار فروپاشی کمونیسم موجب شده 
تا امروزه به فلسفه تاریخ و وضعیت آینده جهان, توجه خاصی شود. بسیاری از اندیشمندان معتقدند. این دو ویژگی که 
محصول دنیای پست مدرن است. دوره ای که از سال ۱۹۷۰ توسط افرادی همچون لیوتار مطرح گردیده است» خود بیانگر این 


است که على رغم اينکه پست مدرنیسم به نقد 


ص:۳۹۹ 


مدرنیته پرداخته است. اما نتوانسته در برابر دنیای متجدد» جایگزین مناسبی قرار دهد و تنها از جنبه سلبی توانسته به تخریب و 
نفی مفاهیم مدرنیته بپردازد» از اینرو از جنبه ایجابی مفاهیمی همچون نسبیت اندیشی و پوچ گرایی نه تنها بیانگر رشد بشری 
نیست. بلکه حاکی از بحران معرفتی و نوعی س رگشتگی و نمادی از این مفهوم است که انسان ها در پایانه قرن بیستم در 
حیرت و تردید به سر می برند و این خلا معرفتی خود نشان از نیازی شدید به نظریه پردازی در عرصه آینده حرکت جهان را 
گواهی می دهد و در این عرصه علاوه بر اینکه جامعه شناسان و فیلسوفان تاریخ به هماوردی فراخوانده شده اند» بلکه ادیان 


هم در این عرصه مجالی یافته اند تا متاع معرفتی خویش را عرضه کنند. 


امروزه پاره ای از اندیشمندان معتقدند» وجود ویژ گی های معرفتی در اندیشه پست مدرن ها بزرگترین مولفه ای است که 
موجب گشت تا جریان بنیاد گرایی و سلفی گری چه در اندیشه غربیان توسط پروتستان های بنیاد گرا (اوانجلیست ها)(۱) و چه 
در سرزمین های اسلامی توسط بعضی از جریانهای سلفی همچون وهابیت شکل بگیرد. به جهت عناصر مهم عصر پست مدرن 
که از جمله مخالفت با ه رگونه روایت کلان می باشد و به نوعی مشروعیت بخشی به خرده روایت ها؛ همچون نگره ها و 
اندیشه های گوناگون بشری است» موجب گشت تا کشف حقیقت و حقانیت تفکر به شدت دشوار گردد» به طوری که 
امروزه توده انسانها در کشف روایت حق و درست با مشکل مواجه شده اند و به والهی و سر گشتگی رسیده اند و در نتیجه 


ترجیح می دهند تا نسبت به تفکر و ايده ای خاص. اعتقاد و تعصب نورزند و دلداد گی ایدئولوژیک نداشته باشند. 
در واقع در سده های اخیر جریانهای فکری ای همچون تلائم میان علم و دین» بنیاد گرایی» سنت 
ص۴۰۰ 


Evangelicalism -۱ 


گرایی» معنویت فرادینی» اخلاسق فرادینی» پاره ای از گرایشات عرفانی» اصلاح گرایی دینی؛ ادعای بر مهدویت گرایی 
تفسیر جهان کنونی تلقی می گردد. از اینرو اندیشمندان و عالمان دینی می توانند با تکیه بر آموزه های دینی در این عرصه به 


نظریه پردازی پرداخته و نگرش خود را در عرصه حرکت تاریخ و آینده پژوهی بیان کنند. 
نگره های مهم فلسفه تاریخ از منظر اندیشمندان مدر نینه 


باید خاطر نشان نمود که در عرصه فلسفه تاریخ بسیاری از اندیشمندان بر اساس سه الگوی معروف آن» یعنی حرکت دوری؛ 
حلزونی و خطی. اظهار نظر نموده اند و در یک تقسیم بندی کلان مجموعه نظرات آن دسته از اندیشمندان را که معتقد به 
حرکت خطی تاریخ هستند» به نظرات خوش بینانه به آینده و نظرات بدبینانه تقسیم کرده اند. پاره ای از آنان معتقدند که 
حرکت تاریخ به سوی قهقری و پسرفت(۱) است و عده ای نیز معتقدند که حرکت خطی تاریخ به سوی پیشرفت(۲)و آینده 
ای روشن و درخشان است که در این راستا می توان به نگرش اندیشمندانی همچون هگل, توین بی؛ مارکس و تافلر اشاره 
نمود که نگرش ادیان هم در کنار این آراء قرار دارد. به عنوان مثال هگل از جمله فیلسوفانی است که با تکیه بر حرکت خطی؛ 
معتقد به جبر تاریخ یا دترمینیسم(۳) تاریخی است. که بر طبق این ایده» جوامع و تمدن ها بدون آنکه تأثیرپذیر از اراده انسانها 
باشند» در حال حر کت هستند و اراده 


ص:۴۰۱ 


60۲655 -\ 
Progress ۲ 
Determinism -۳ 


انسانها تابع حرکت جبری تاریخ است؛ به طوری که وی تاریخ را کشتار گاه اراده انسانها می داند و معتقد است در هر دوره 
ای تمدنی بر دیگر فرهنگ ها غلبه پیدا می کند و فاتق می شود به گونه ای که با چیرگی یک تمدن» بر همه جوامع و دیگر 
تمدنهای فرودست لازم است تا از آن تمدن برتر تبعیت شود. وی به ترتیب نخست تمدن بونانی» سپس تمدن امپراطوری ایران 
وی ای وس ی ا ری تاش تا ی ی ده یه و ره کیان ات کیت یگ 
نازیستی هیتلر و سپس بر تفکر مار کسیسم اثر گذار بوده است. 


سنگدل ترین خدایان است که ارابه پیروزی خود را از روی اجساد مرد گان و طاغیان به پیش می راند. 


از جمله اندیشمندان علوم اجتماعی که نسبت به آینده بدبین است و با هر گونه جامعه آرمانی و ايده آل مخالف است. کارل 
پوپر است. وی می گوید که خوش بینی من به حال است» نه به آینده و معتقد است که معلوم نیست ما در آینده پیشرفت 
داشته باشیم» بلکه ممکن است. پیشرفت داشته باشیم و یا ممکن است پیشرفت هم نداشته باشیم؛ از اینرو وی پیشرفت را یک 
امر محتمل می داند که ممکن است در آینده تحقق نداشته باشد. وی با توجه به اينکه با هرگونه جامعه نهایی و ايده ال 
مخالف است. از اینرو با نظریه افرادی همچون فو کویاما که جامعه لیبرال را پایان حرکت تاریخ و جوامع می داند» شدیداً 
مخالفت می ورزد و سخن او را به سخره می گیرد. به همین جهت می توان پوپر را از جمله اندیشمندانی دانست که اندیشه 
های او با توجه به همین مبنای فکری علاوه بر تضاد با نگرش 


ص:۴۳۰۲ 


امثال فوکویاماء با هر گونه تفکر منجی گرایانه. مهدوی» مدینه فاضله و هر گونه نگاه مثبت اندیشانه به آینده در تقابل 
است.(۱) از اینرو ایده وی بر خلاف افکار بعضی از اندیشمندان همچون توین بی» به هیچ وجه با اندیشه حکومت ايده آل 


ادیان ساز گار نیست. 


همچنین اشپینگلر از جمله فیلسوفان تاریخ است که معتقد به نظریه فقدان نظم در تاریخ است و بر این باور است که فرهنگ ها 
به طور تصادفی و بدون ارتباط با یکدیگر رشد می کنند» اما همین که شروع به تکامل کردند» نمایانگر طرح و الگوی مشابه 
می شوند. وی که از جمله بدبین ترین اندیشمندان در عرصه فلسفه تاریخ است» معتقد است» سرنوشت تمدنهاء سرنوشت 
گیاهان است که می رویند و پژمرده می شوند و هیچکس و هیچ ملتی دارای آن دم مسیحایی نیست که در کالبد تمدنی مرده» 
حیاتی نو بدمد و آن را دوباره بر پا سازد.(۲) هم چنین ویکو از جمله نظریه پردازانی است که معتقد به تکامل و پیشرفت 


ادواری با تکامل خطی به صورت توآمان است و معتقد است که این امر نوعی سیر ارتقائی مارپیچ را پدید می آورد.(۳) 


از جمله فیلسوفان خوش بین نسبت به آینده تاریخ که نگرش او در میان جامعه شناسان بسیار نزدیک به نگرش ادیان است؛ 
توین بی است. وی خود را فیلسوف تاریخ نمی نامد و به ادعای خود به تعمیم تجربی بسنده می کنده اما نهایتاً وقتی به نهایت 


ص۴۰۳ 


۱-ر. ک به : کارل پوپر» جامعه باز و دشمنانش» ترجمه عزت الله فولاوند» انتشارات خوارزمی» تهران» س ۱۳۶۵ ج او ۲؛ 
کارل پوپر: درس این قرن» علی پایا؛ طرح نوء تهران س ۰۱۳۷۹ صص ۴۵- ۲۰. 

۲- پل ادواردز؛ فلسفه تاریخ ترجمه بهزاد سالکی پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی» تهران ۱۳۷۵ ص ۲۲. 

۳- پل ادواردز: فلسفه تاریخ ترجمه بهزاد سالکی» پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی, تهران ۱۳۷۵ ص ۲۲. 


و مقدس می دهد و به طریق علمی» دولتی کلیسایی را بر همه عالم در آینده یی دور حاکم بر جامعه تصور می کند. وی 
معتقد است که تمدن های اولیه هیچگاه در محیط های مساعد طبیعی پا نگرفته اند بلکه در زمینه هایی خشن و تهدید کننده و 
خطرخیز زاده شده اند. از دید گاه وی مذاهب بز رگ همواره در دوران افول و انهدام تمدن های بزرگ ظهور می کرده اند و 
تاریخ مجموعا نیز رو به جهتی دارد که نهایتا مذاهب بز رگ موجود به هم بپیوندند و یک دولت روحانی بز رگ بر جهان 


سیطره یابد. 


توین بی مجموعاً سی و چند تمدن بر می شمارد که بیست و چند مورد آن مشمول طرح می گردد و معتقد است در زمان ما 
پنج تمدن وجود دارد که چهار مورد آنها فرو ريخته و مرده اند و فقط تمدن مسیحیت اروپای غربی را دين زنده می داند. وی 
چهار تمدن مسیحیت ارتد وکس اروپای شرقیء جنوبی و روسیه اسلام» خاور دور و هندوستان را مرده می داند و به وجود 
آمدن هر تمدن و عبور از هر جامعه به جامعه دیگر را دارای سه نشانه مهم می داند: نخست به وجود آمدن دولتی 


بز رگك:(۱) دوم به وجود آمدن دینی بز ر گ(۲) و سوم هجوم مهاجمین.(۳) و(۴) 


لازم به ذکر است که در ادبیات دینی و مفاهیم دین پژوهی طرح مباحثی همچون رستگاری(۵) منجی گرایی»(۶) هزاره 
گرایی)(۷) مهدویت»(۸) باز گشت مسیح.(۹) فرجام شناسی»(۱۰) و امثال آن بیانگر نگاه 


ص: ۴۰۴ 


Universal State -۱ 

Universal Church -Y 

Challenge ۳ 

۴- پل ادواردز؛ فلسفه تاریخ ترجمه بهزاد سالکی» پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی» تهران ۱۳۷۵ ص ۲۲. 
Salvation -۵‏ 

5016۲10100 ۶ 

Millenarianism -۷ 

۷۵۱015۲۳ -۸ 

Messiahnism -4 

.Escatology -۰ 


مثبت اندیشانه ادیان به آینده جهان است؛ به طوری که می توان نگرش ادیان را جزء آن دسته از نظرات دانست که نسبت به 
آینده نگرشی امید بخش» مثبت و رضایت مند دارند. ادیان با تکیه بر آموزه های دینی که در متون مقدس و پیشگویی های 
پیامبران و قدیسان دینی؛ به چشم می خورد. به این نگرش تاکید می ورزند که سرانجام با ظهور یک مصلح و شخصیت 
آسمانی» وضعیت زند گی انسانها و جوامع به سرانجامی نیکو خواهد رسید و شکست بسیاری از نظریه ها و جنبش هایی که 
فکر می کردند» صلح» همزیستی» عدالت. آرامش» و دیگر مفاهیمی انسانی و اجتماعی را برای توده مردم به ارمغان می 
آورند» گویای این است که سرانجام انسانی سلیم النفس و وارسته باید با تکیه بر تعالیم وحیانی به تشکیل حکومتی جهانی و 
عادلانه بپردازد. 


سبت مهدویت با بنیادگرایی و تجددگرایی 


د کتر نصر در بررسی جریانات فکری معاصر دنیای اسلام در مقاله نهم از کتاب نیاز به علم مقدس بیان می دارد که در یک و 
نیم سده گذشته» دو رویکرد فکری در جهان اسلام بیش از همه طنین انداز بوده است» یکی ندای اصلاح گرایی دینی بنیاد گرا 
و دیگری جریان تجدد گرایی است که البته در مصاحبه خود با مجله 60۱002۲165 ۸۱0۲095 ۷0/66 جریان سوم مهدی 


گرایی را هم به آن تقسیم بندی می افزاید. وی درباره بنیاد گرایی و تجدد گرایی می گوید: 


در طول یک و نیم سده گذشته دو ندا از عالم اسلامی بیشتر از همه طنین انداز بوده و در غرب راحت تر به گوش می رسیده 
است. یکی ندای به اصطلاح اصلاحگرایان دینی بنیاد گرا و دیگری ندای تجدد گرایان. اولی شامل مکاتبی نظیر مکتب وهابیت 
و مکتب سلفی است که رو در 


ص:۴۰۵ 


روی غرب ایستاده و از سرشت واجب الحرمه شریعت الهی به دفاع پرداخته اند و به دنبال برپا ساختن دوباره جامعه ای هستند 
که در آن این شریعت به تمام و کمال رواج یابد .... دومین نداء ندای تجددخواهان است که از اوایل سده نوزدهم دفاع قرص 
و محکمی از علم و فن آوری پروز داده اند.(۱) 


همچنین وی در مصاحبه با "واندا رومر تیلور" سردبیر مجله مذ کور درباره جریانات معاصر و راه حل های مسلمانان در 
رویارویی با دنیای جدید و جهان غرب می گوید: مسلمانان در برابر بحران به وجود آمده برای مسلمانان و عقب ماند گی آنان 


نسبت به غرب. به سوی سه تحلیل و نظریه گرایش پیدا نموده اند: 
۱. این شکست بز رگ نشانه آخر دنیا و ظهور مهدی یا منجی است؛ 


۲ مسلمانان آن گونه که باید از دستورات اسلامی پیروی نکردند و در پاسخ به بحران معنوی» دینی و سیاسی موجود درجهان 


اسلام نیز باید به تبعیت از وجه اصیل دین بر گردند و خواستار اجرای شریعت اسلام باشند؛ 

۳. پیام اسلام باید با جهان مدرن منطبق گشته تا بر برتری و تفوّق غرب غالب آید. 

نصر معتقد است که این سه تحلیل و تفسیر نسبت به پیشینه سرزمین های اسلامی به تحقق سه جریان فکری انجامید: 
۱. مهدی گرایی با حرکت های عیسی باوری؛ 

۲. اصالت گرایی یا بنیادگرایی همچون وهابیت در عربستان سعودی؛ 

۴ جریانهای مدرن و تجدد خواهی مثل ترکان جوان و یا لیبرالیسم عربی. 


این افکار و اندیشه ها یک بار در قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم و یک بار پس از جنگ جهانی دوم مورد توجه قرار گرفت 


که در مورد دوم این 


۴۰۶ 


۱- نباز به علم مقدس» صص ۰ = ۰۲۲۹ 


انديشه ها به جریانهایی همچون مهدی گرایی» تجدد گرایی و بنیاد گرایی منجر گردید.(۱) 


متاسفانه امروزه اصطلاح بنیاد گرایی توسط شرقی ها هم استعمال می شود اصطلاحی که نخستین بار توسط غرییان درباره 
بنیاد گرایی مسیحی و پس از آن برای هر جنبش اسلامی نیز _ که با زگشت به شریعت اسلامی و مخالفت با غرب را مطرح می 
نمایند _ به کار رفت. امروزه لفظ بنیاد گرایی اسلامی(۲) نیز که معنایی مذموم و منفی دارد و نوعی برچسب توهین آمیز تلقی 
می گردد» جای خود را در ادبیات سیاسی باز نموده است» به طوری که سنت گرایان هم این اصطلاح را به کار می برند و می 


د کتر نصر بنیاد گرایی را پی آمد مدرنیسم و نوعی عکس العمل در برابر افراط گرایی آن می داند. و در این باره می گوید: 


بسیاری از نهضت های موجود در جهان اسلام با خواهان تجدد هستنده یا با تجدد مقابله می کنند. این دسته دوم را 
بنیاد گرایی تعریف کرده اند. بنیاد گرایی نیز خود آن روی سکه مدرنیسم است. ما در دوره سلجوقی یا صفوی بنیاد گرایی 
نداشتیم. این پدیده بنیاد گرایی عکس العملی در برابر تجدد و مدرنیسم است و نکته قابل توجه اينکه هر دوی اینها در خیلی 
چیزها با یکدیگر شریک هستند. نکته اول اینکه هیچ نقدی بر فناوری و علم جدید وارد نمی کنند. فناوری و علم جدید را می 
بلعند همانطور که نهنگ در دریا آب را می بلعد. نکته دیگر اينکه هر دو کاملا به هنر اسلامی و تمدن سنتی اسلامی بی 


ص :۴۰۷ 


۱- مصاحبه واندا رومر تیلور با دکتر سید حسین نصر ترجمه فاضل لاریجانی» خبر گزاری مهر» ۲۴ مهر ۱۳۸۲. 
Islamic Fundamentalism ۰-۲‏ . 


اگر نیروی تصوف حفظ شود می تواند در برقراری تعادل در جهان اسلام بسیار تاثیر گذار باشد.(۱) 


وی معتقد است که سنت گرایان معتقد به تفسیر حکمی و عرفانی از شریعت هستند و مانند بنیاد گرایان نگاه قشری و سطحی 
به متون دینی ندارند از اینرو با وجود آنکه سنت گرایان و بنیاد گرایان هر دو وفادار به متون مقدس اسلامی همچون قرآن و 
حدیث هستند. اما سنت گرایانی همچون نصر بنیاد گرایان را متهم می کنند که تفسیر آنان از قرآن و حدیت. استفاده ای 


ایدئولوژیک و ابزاری است و آیات و روایات را در جهت امیال. مقاصد و اغراض سیاسی خود تفسیر می کنند: 


سنت همیشه بر اهمیت تفاسیر حکمی و سنتی دیرپای تأویل قر آن در فهم معنای آیات این متن مقدس تأکید دارد» در حالی 
که بسیاری از جنبش های بنیاد گرا به ساد گی آیه ای را از متن قرآن بیرون می کشند و اغلب با برداشت معنایی از آن آیه که 
با کل سنت تفسیر قرآن بیگانه است. معنایی مطابق با اهداف و اغراض شان به آن آیه شراب می کنند. در مورد شریعت؛ 
سنت بر خلاف بیش تر بنیاد گرایان کنونی همواره بر ایمان تعلق خاطر درونی نسبت به احکام شرعی و حال و هوای سنتی 
قضاوت سهل گیرانه» که بر کاستی ها و نقائص جامعه ی انسانی مبتنی است. تاأ کید دارد» نه صرف اعمال فشار بیرونی که 


اساسش بر ترس از قدرتی انسانی غیر از خدا استوار است.(۲) 


پاره ای از منتقدان سنت گرایان معتقدند که اختلاف سان سنت گرایان و بنیاد گرایان کمتر از آن است که سنت گرایان مدعی 


هستند و معتقدند بنیاد گرایان نیز مانند سنت گرایان بر علقه باطنی و تفسیر درونی از متون دینی تا کید ہے ورزند: 
ص:۴۰۸ 


۱- مجله شهروند» مصاحبه با سیدحسین نصر ۳۰ دی ۶ ش ۶۵ س دوم ص ۰۱۰۸ 


۲- سید حسین نصره اسلام سنتی در دنبای متجدده صص ۳۶-۳۷. 


در مورد تفسیر قر آن و احادیث باید گفت علمای حقیقی به تفسیر سنت توجه می کنند اعم از آنکه بنیاد گرا یا سنت گرا 
باشند. البته کسانی که به نوشتن آثار عامه پسند می پردازند بیشتر راغبند که به متون به نحوی و غير دقیق بپردازند» اما نمی 
توان این امر را وجه ممیز سنت گرایان و سایر شاد گرایان دانست. در مورد شریعت نیز بنیاد گرایان همانند سنت گرایان بر علقه 
باطنی و درونی تأکید می کنند و نگرش آنها نسبت به اجرای شریعت نیز به طور یکسان نبوده است. بلکه برخی از آنها همانند 
برخی از سنت گرایان نگرشی سخت گیرانه داشته اند. از سوی دیگر برخی از بنیاد گرایان نیز بوده اند که همچون برخی از 
سنت گرایان که مایه افتخار و مباهات سنت می باشند. نگرشی سهل گیرانه نسبت به اجرای شریعت داشته اند.(۱) 


البته قابل توجه است که پاره ای از تحلیل های سه گانه نصر نیز ممکن است با یکدیگر جمع شود و چه بسا فرد یا جریانی؛ هم 
معتقد به این باشد که ما به دوره آخرالزمان رسیده ایم و هم در عین حال معتقد باشد که باید به اصول و سنن نبوی و اسلامی 


همچنین نصر درباره تحلیل نخست معتقد است که آن موجب جنبش های مبتنی بر مهدی باوری و عیسی باوری شده است که 
باید گفت لزوماً تحلیل نخست موجب این گرایش نشده است» بلکه تجربه های تاریخی بیانگر این است که گاه بعضی از آنان 
که ادعای مهدویت کرده اند و به جنبش ها و خیزش های سیاسی پناه برده انده صرفاً از این مسأله مذهبی به نفع خویش و در 
مسیر تثبیت موقعیت خویش استفاده نموده اند و مهدویت و منجی گرایی ابزاری در دست آنان بوده تا خود را در نگاه توده 
مردم مشروع و دارای حقانیت جلوه دهند و از این راه توانسته اند طرفداران زیادی را به خود جلب کنند. بنا بر این باید گفت 
که شاید 


ض :۴۰۹ 


۱- محمد لگنهاوزن چرا سنت گرا نیستم» ترجمه منصور نصیری» خرد جاویدان (مجموعه مقالادت همایش نقد تجدد از 
دید گاه سنت گرایان معاصر)» ص ۲۵۹ . 


مهدی باوری از منظر توده مردم» راه حل مناسبی برای تحلیل نخست بوده باشد و توده مردم در ایمان خود به انسانهای مدعی 
مهدویت یا نیابت» خلوص نیت نشان داده اند و به آنها گرویده اند» اما این امر درباره رهبران و سردمداران جنبش های 
مهدوی صدق نمی کند و مهدی باوری تنها مسأله مورد اعتقاد آنان نبوده است. به طوری که در بسیاری از موارد آنان به 
کذب و عدم حقانیت خود اطمینان داشته اند اما چون می دانستند که در فرهنگ و ادبیات دینی و در جوامع روایی به آمدن 
مصلح برای اصلاح عمومی وعده داده شده است. از اینرو از این مفهوم دینی برای رسیدن به مقاصد خود بهره گرفته اند. 
بنابراین همیشه اینطور نبوده است که مهدی گرایی یا حرکت های عیسی باوری» به جهت این اعتقاد باشد که مدعیان جریانات 
مهدوی اعتقاد به آخرالزمان داشته اند و يا اينکه در عصر جدید شکست و انفعال مسلمانان در برابر غرب را نتیجه آن بدانیم» 


بلکه چه بسا اغراض سیاسی و مطامع دنیوی از اصلی ترین زمینه های جریانات و فعالیت های مهدویت خواهی بوده باشد. 


لازم به ذکر است که منظور نصر از مهدویت گرایی به معنای مخالفت با بحث مهدویت در تفکر اسلامی نیست. بلکه منظور 
او استفاده ابزاری از مهدویت به عنوان وسیله ای جهت رسیدن به قدرت سیاسی و يا ایجاد خیزش و تح رک سیاسی است. در 
واقع آنان که مهدویت را با نگاهی افراطی و به جهت مشروعیت بخشی به فعالیت های سیاسی و قدرت جویی خود می نگرنده 
آن را به عنوان ابزاری ایدئولوژیک و حزبی می نگرند که در مسیر مطامع آنان مورد استفاده قرار می گیرد. نگاهی به تاریخ 
جریانات سیاسی و فعالیت هایی که تحت عنوان مهدویت و با عنوان مدعیان مهدویت صورت پذیرفته است. از عصر کیسانیه تا 


کنون» خود بیانگر مفهوم مهدویت گرایی و استفاده ابزاری از آن در طول تاریخ است و تفاوت مهدویت گرایی را با اصل 


ص:۴۳۱۰ 


پیشرفت از دبدگاه سنت گرابان و دنبای متجدد 


از جمله پرسش های اساسی در فلسفه تاریخ این است که آیا جوامع در گذر زمان به سوی پیشرفت گام بر می دارند یا اينکه 
خر کشان دارای پس رف است کو این راستا ان نشمدان ارت نگرشن ها ماو تین را اراه داده اند سید سین قصر در 
کتاب نیاز به علم مقدس در فصل دهم این بحث را مطرح نموده است و از زاویه فلسفه سنتی و هم چنین دنیای متجدد به 
بررسی آن می پردازد. وی معتقد است در عصر پس از رنسانس» معنای پیشرفت به مفهوم پیشرفت و رشد مادی و زمینی تنزل 
نمود و انسان پس از رنسانس چون سیطره بر طبیعت در محور کوشش او قرار گرفت و بزرگترین آرمانش تلقی شد از اینرو 
تفسیری که از پیشرفت ارائه می دهد؛ متناسب با جهان بینی او قرائتی صرفاً مادی است و این امر بر اثر فقدان علم مقدس در 
دنیای جدید تحقق یافته است. به طوری که بر خلا.ف سنت های گذشته که متاثر از ادیان آسمانی بوده اند» تنها در دوره 


عیك اس که اسان بیقر فت شود را از رهک ون رل مادق هن سند 


مفهومی که تقریبا به مدت دو سده به عنون عقیده ای جزمی در دینی دروغین» مورد پرستش واقع شد.(۱) 


همین توهم پیشرفت موجب شده است که انسان عصر جدید به زیاده خواهی و سیطره خود بر طبیعت ادامه دهد و بر خلاف 
سنت دینی که انسان خود را مجاز به نابودی و تخریب طبیعت نمی دید به تخریب محیط زند گی و محبط زیست خود 


بپردازد. 


ص :۴۱۱ 


۱- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ص ۲۴۲. 


از دید گاه د کتر نصر این تلقی فرودین از معنای پیشرفت پس از قرن هجدهم به خاطر تنزل مقام آدمی از شأن و منزلتی است 
که انسان پیش از رنسانس دارا بوده است و انسان تنها بعد از دوره رنسانس است که موقعیت الوهی و آسمانی خود را از 
دست داد و صرفاً جانداری هوشمند نام گرفت که می خواهد بهره خود از طبیعت را بیفزاید: «اساسی ترین عاملی که باعث 
انديشه جدید پیشرفت انسان از طریق تطور مادی شد. آن تنزل مقام آدمی به انسانی محض بود که در رنسانس اتفاق 
افتاد».(۱) 


اما بر خلاف عصر جدید هیچگاه سنت های دینی تلقی خود از مفهوم پیشرفت را محدود به رشد و پیشرفت مادی ننمودند و 
ایده آل خود را از کمال و رشد به سطح عنصر مادی تنزل ندادند. از دید گاه سنت گرایانی همچون سید حسین نصر کمال 
مرتبه انسانی هميشه در آغاز يا مبداً دین تصور شده است به طوری که در اسلام نیز کمال به زمان تأسیس اسلام و به کاملترین 
انسان» یعنی پیامبر اسلام و جامعه ای که او می زیست؛ یعنی مدینه الرسول نسبت داده شده است و اگر هم درباره کمال در 
زمان آینده سخن گفته شده است. این امر منسوب به دوره ای شده است که شخصیتی آسمانی همچون حضرت مهدی عجل 
الله تعالی فرجه الشریف ظهور می کنند و جهان را از عدالت و صلح» مملو می سازند: 


در اسلام که به سنن بهودی و مسیحی نزدیکتر است» کمال به مبداً دین نسبت داده می شود. کاملترین انسان پیامبر اسلام و 
کاملترین جامعه جامعه مدینه است. حتی در مواردی که کمال امری متعلق به آینده توصیف می شد هميشه با مداخله دیگر 


الهی در تاریخ بشری با ظهور سوشیانت در دین زرتشتی یا کالکی همان کالی آواتارا در کیش هندو یا مهدی عجل الله تعالی 


از اینرو نصر اختصاص دادن انديشه پیشرفت 


ص:۴۱۲ 


۱- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ص ۲۴۵. 


۲- سید حسین نصره نیاز به علم مقدس» ص ۲۴۴. 


جایگاهی در سنت دینی شرق و غرب ندارد و تنها منحصر به تمدن جدید است؛ به طوری که اگر مقام انسان در عصر جدید 


به عنصر صرفا مادی و زمینی تنزل نمی نمود» شاید این تلقی از معنای پیشرفت. هیچگاه رایج نمی گشت. 


ا شاه ع اک سوب فا اسان دای رد سای ما را اروش بای که ون ا ان ار کتاشان 
متجدد ارتباط خود را با عالم قدسی قطم نموده است» به این عامل اشاره می کند که معنای آرمان شهر یا مدینه فاضله 
ای(۱) که مورد توجه پاره ای از فلاسفه همچون افلا.طون اگوستین و فارابی بود و یا آرمانشهری که مورد توجه فلاسفه 
اسلامی بود» عالمی فراتر از عالم ماده و شهرهای دنیایی بود و به عنوان مثال مدینه فاضله افلاطونی نا کج آبادی فراتر از عالم 


ماده و با در نزد فلاسفه اسلامی در آسمان هشتم قرار داشته است: 


تعالیم سنتی هميشه به جامعه آرمانی و کامل آ گاهی داشته اند چه آن جامعه آرمانی و کامل» شهر خدای قدیس آگوستین 
باشدء چه المدینه الفاضله فارابی ... به یک معنای عمیق این شهرها متعلق به این جهان» دست کم به معنای متعارف لفظ جهان 
نبودند.... 03ل به معنای حقیقی آن یعنی ناکجا (در زبان یونانی لا علالمت نفی و 0012 به معنای مکان است). 
آرمانشهر یا ناکجاآباده آن گونه که فلاسفه اسلام قاثل اند. سرزمینی ورای مکان فیزیکیء در آسمان هشتم است. آرمانشهر از 


آن عالم ملکوت بود و بر روی زمین تحقق پذیر نبود» مگر آنکه نزول این شهر ملکوتی به سطح زمین مقدر می شد.(۲) 


در حالی که این آرمان شهر در عصر جدید. چهره ای دنیایی به خود می گیرد و آرمان شھر گرایی از فرجام گرایی و آخرت 


شناسی دینی به نگرشی 


ص:۴۱۳ 


Utopia -۱ 


۲- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» صص 7-۵۱ ۲۵۰. 


دنیا گرایانه تقلیل می یابد و تبدیل به آرمان و ایدئولوژی زمینی می شود که نتیجه منطقی آن جامعه آرمانی و سوسیالیستی 
کمونیست ها می گردد و نقش مسیح علیه السلام تحویل به نقش انقلابیون می گردد که با خشونت می خواهند آن جامعه 
آرمانی را متحقق سازند: «نقش مسیح عليه السلام در استقرار سلطنت خداوند بر زمین به نقش انقلابیونی مبدل شد که از طریق 
ابزارهای انقلایی و خشونت آمیزء نظم اجتماعی کاملی پدید آورند».(۱) 


به نظر می رسد منظور نصر از اینکه ادیان به عالمی آرمانی و ملکوتی قائل اند به این معنا نیست که این عالم» توهمی و 
تخیلی باشد و هیچگاه قابل تحقق در دنیای مادی نباشد. بلکه منظور این است که این دنیای آرمانی فراتر از دنیای مادی ای 
است که مکتب هایی همچون کمونیسم در سر می پرورند و صرف به معنای رفاه مادی و دنیوی یا رشد اقتصادی نبوده است. 
این دنیای آرمانی در زمانی که مقدر باشد و مشیت خداوند و شرایط وقوعش تحقق یابد» در زمین متحقق می گردد جامعه 
ای آرمانی که علاوه بر شکوفایی و رفاه اقتصادی و مادی» دربردارنده جامعه ای مملو از انسانهای صالح و مومن است که در 


بیان و زبان ادیان و انیا تصور شده است. 


نصر همچون دیگر سنت گرایان با وجود آنکه شدیداً به سنت های مذهبی و ادیان اعتقاد دارند و در نقد مدرنیسم و عناصر 
فکری آن همچون سکولاریسم» باز گشت به سنت های دینی را مطرح می سازند اما این فکر موجب نشده است تا هر مذهب 
و مکتب ساختگی و جعلی را برخوردار از مشروعیت بدانند» بلکه از آن دسته مذاهب که ريشه واقعی ندارند» به مذاهب 


دروغین و جعلی تعبیر می کنند. 


بنا بر این سنت گرایان با وجود آنکه در نسبت میان سنت و مدرنیته با نظریه هایی همچون 


۳ 


۱- سید حسین نصر نیاز به علم مقدس» ص ۵۱ 


بنیاد گرایی» اصلاح گرایی دینی» اخلاق فرادینی» تجدد گرایی» مهدویت خواهی افراطی (متمهدیان) سر سا زگاری ندارند» اما 
به توصیف مسأله مهدویت به عنوان یکی از ار کان اعتقادی مسلمانان اهتمام می ورزند و گرایش به مهدویت را جدای از 
افراط گرایی و تبدیل شدن آن به یک ایدئولوژی فکری» و یا استفاده ابزاری از آن» به عنوان جزئی از مولفه های فکری 
مسلمانان به ویژه در اندیشه های شیعه قبول دارند. لازم به ذ کر است که به غیر از سید حسین نصر از جمله سنت گرایانی که به 
مسأله مهدویت در آثار خود پرداخته است» می توان به افرادی همچون رنه گنون و تیتوس بو رکهارت اشاره نمود که در 


مقالات مستقل دیگری به طرح اندیشه های آنان در این باره پرداخته می شود. 


ص:۴۱۵ 


ص:۴۱۶ 


اندیشه تیتوس بورکهارت پیرامون مهدویت 


اشاره 


ص:۴۱۷ 


مقد مه 


تیتوس بو رکهارت(۱) (1۹۸۴۱۹۰۸) از جمله سنت گرایان برجسته در فلورانس متولد گشت و فرزند کارل بور کهارت؛ 
مجسمه ساز سوئیسی است که خانواده ای معروف و از اهالی بال بوده اند و عموی وی مورخ مشهور» هنر یا کوب بور کهارت 
می باشد. تیتوس بور کهارت در خانواده ای متولد گشت که اهل هنر بوده اند و لذا در خانواده ای پرورش یافت که عامل 
افزایش دلبرد گی ها و دغدغه های فکری و پژوهشی او تا سرانجام حیاتش بودند. بو رکهارت و فریتهیوف شئون نخستین سال 
های مدرسه شان را حدود زمان جنگ جهانی اول در بازل» شهری در مرز سوئیس و فرانسه با یکدیگر گذراندند و این ارتباط 
بعدها به یک هماهنگی فکری و فلسفی هم منجر گشت. بو رکهارت علاقه فراوانی به مطالعه هنر قرون وسطی و قدیم داشت و 
کر سال ۱۹۳۵ پس او سارت هھ اف قاع شمالی و سکونت در شهرهای میرب مخضوضا فاس شف و علا مد به هدرز 
تمدن اسلامی گشت و مانند پدر بز رگ خود _ که اولین بار به توصیف اماکن مقدس اسلام به زبان های اروپایی پرداخته بود 
_ به پژوهش پیرامون هنر اسلامی پرداخت. او نسبت به اسلام صرفاً یک پژوهش گر میدانی نبود بلکه تحت سیطره اسلام و 
اندیشه اسلامی هم قرار گرفت و به اسلام روی آورد و اسم ابراهیم عزالدین را برای خود بر گزید. او برای مطالعه عمیق اندیشه 


های اسلامی» مدتی در مدرسه قدیمی فاس به دروس طلبگی پرداخت و پس از عبور از 


ص:۴۱۸ 


«(Titus Burckhardt (14۸۴-14۰۸ -\ 


علوم رسمی» به سوی عرفان و گرایش های درونی و تاویلی دین قدم برداشت. 


وی» پس از مراجعت به اروپا در وطن اجدادی خود سوئیس اقامت نمود و سال های زیادی یک موسسه انتشاراتی به نام 0۲5ا 
ra Verlag tN‏ را اداره می نمود و به تالیف آثار و ترجمه پاره ای از متون اسلامی _ خصوصاً در عرصه عرفان 


پرداخت. وی» سرانجام در سال ۱۹۸۴ در شهر لوزان دیده از جهان گشود اما با تاليف آثاری که در زمینه هنر معنوی و قدسی 
و پیرامون مبانی عرفانی هنر اسلامی نوشت. پایه گذار انديشه هایی شد که پس از او بسیاری از مسلمانان و هنر پژوهان 


گرا می باشد. تفکر خویش درباره هنر مقدس را بر گرفته از اندیشه های تیتوس بور کهارت می داند. 
تالیغات تیتوس بو رکهارت 


بورکهارت آثار زیادی را به ویژه در دو حوزه هنر اسلامی و عرفان اسلامی تالیف و با ترجمه نموده است که بسیاری از آنها 
به زبان های انگلیسی فرانسوی» انگلیسی و فارسی ترجمه شده است. آثار او به زبان های انگلیسی» فرانسوی و آلمانی عبارتند 


- مجموعه آثار شهرهای عالم روح(۱) که زیر نظر او انتشار يافته است و دربردارنده چند اثر از خود اوست: 
Stadt der Jungfrau Fes. Stadt des Islam -‏ 9160۱۳۵ 

;Chartres und die Geburt der Kathedral - 

(Von Wesen Heliliger Kunst in den Weltreligionen. (Zurich. ۱۹۵۵ - 


ص:۴۱۹ 


Stadts des Geistes -1 


۱1 

;, (Alchemie. Sinn und ۱۷۷/۵۱۵۵۱۱0۰ (Olten. ۱۹۶۶ - 

(Cle Spirituelle de 160۲010916 musulmane (Paris 14۵۰) ۸0۲ - 
, (Scienza Moderna e Saggezza Tradizionale. (Torino.14۶4 - 
, (Von Sufitum (Munchen. ۱۹۵۳ - 

(Introduction aux doctrines esoteriques de Islam Introduction to Sufi Doctrine; (y - 
(Fez. city of Islam .(f - 

پاره ای از آثار بو رکهارت که به فارسی ترجمه شده است»(۵) عبار تند از: 

- هنر اسلامی.(۶) 

- هنر مقدس. (۷) 

- درآمدی بر آئین تصوف.(۸) 

- مقاله: ارزش های جاویدان در هنر اسلامی (از این مقاله دو ترجمه شده است)4(٩)‏ 


ص:۴۲۰ 


۱- این کتاب نیز به زبان فرانسوی و انگلیسی نیز ترجمه شده و از آثار برجسته تحقیقی بو رکهارت می باشد. 

۲- این کتاب که به زبان فرانسوی» انگلیسی و ایتالیایی ترجمه شده است» همان کتاب پیشیین با عنوان: 570۳ ,۸۵6۲۱۵۲۲۱۱۵ 
(und ۱۷۷610110, (Olten, 14۶۶‏ . 

۳- این کتاب که به زبان فرانسوی و انگلیسی ترجمه شده است» ترجمه اثر پیشین تیتوس بورکهارت با عنوان ۷0 
(Sufitum ( Munchen, 140¥‏ است. 

۴- این کتاب به زبان آلمانی است. 

۵- خلاصه ای از کتاب شناسی و زند گینامه تیتوس بو رکهارت به وسیله دکتر سید حسین نصر در کتاب مبانی هنر معنوی؛ 
گردآوری علی تاجدینی.ص ۳۴ ذکر شده است. 

۶- تیتوس بور کهارت. هنر اسلامی» زبان و بیان مسعود رجب نیاء سروش. تهران» س ۱۳۶۵. 


۷ » هنر مقدس» حلال ستاری» چاپ دوم» انتشارات سروش» تهران» س ۰۱۳۷۶ 


۸- > درآمدی بر آئین تصوف یعقوب آژند. انتشارات مولی» تهران س ۱۳۷۴. 

۹ » ارزش های جاویدان در هنر اسلامی» انشاء الله رحمتی» مجموعه هنر و معنویت» گرد آوری انشاء الله رحمتی» 
فرهنگستان هنر» تهران س ۱۳۸۳؛ نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی» غلامرضا اعوانی» مجموعه مبانی هنر اسلامی» به اهتمام 
علی تاجدینی؛ چاپ دوم دفتر مطالعات دینی هنر تهران س 0۱۳۷۶ صص ۳۱- ۱۱. عنوان انگلیسی این مقاله به شرح ذیل 
است: .60 Perennial Values in Ialamic Art by Titus Burckhardt, the Sword of Gnosis,‏ 
Jacob Needleman, Penguin Books INC, ۱۹۷۴۰ 00۰۳۰۴ r1۶‏ 


- مقاله: نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی»(۱) 

- مقاله: روح هنر اسلامی»(۲) 

- مقاله: مدخلی براصول و روش هنر دین؛(۳) 

- مقاله: معانی رمز آینه+(۴) 

- مقاله: مراتب نماد پردازی در هنر اسلامی۵(4) 

- تمدن و هنر اسلامی (اين مقاله آخرین تالیف بور کهارت است). 
از جمله آثار اسلامی که بورکهارت آنها را از 


ص:۴۲۱ 


۱ نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی» غلامرضا اعوانی» مجموعه مبانی هنر اسلامی» به اهتمام علی تاجدینی» 
چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۱۳۷۶» صص ۳۱-۵۱ (اين مقاله ترجمه مقدمه و بخش کوچکی از کتاب هنر 
اسلامی (1512171 0۲ )A‏ است که تیتوس بو رکهارت همزمان با بر گزاری جشنواره جهانی اسلام به تحریر درآورد). 
۲ روح هنر اسلامی» سید حسین نصر» مجموعه مبانی هنر اسلامی» به اهتمام علی تاجدینی» چاپ دوم دفتر 
مطالعات دینی هنر» تهران س ۰۱۳۷۶ صص ۶۳ - ۵۱. عنوان انگلیسی اين مقاله عبارت است از: ,]۲۱۲6/۱۵۲0 Titus‏ 
.The Spirit of Islamic Art, The Islamic Quarterly, Vol ۴, ۴‏ 

۳ مدخلی بر اصول و روش هنر دینی» جلال ستاری» مجموعه مبانی هنر اسلامی» به اهتمام علی تاجدینی» چاپ 
دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ صص ۷۹٩‏ - ۶۳ ( این مقاله ترجمه بخشی از مقدمه کتاب ]6 ۴۲۸٥|6۶‏ 
6 086 ۲۱6/۱0065 به قلم تیتوس بور کهارت است). 

۴ معانی رمز آینه» احمد رضاقائم مقامی» مجموعه جام نو و می کهن» به کوشش مصطفی دهقان» موسسه 
تحقیقات و توسعه علوم انسانی» تهران» س 0۱۳۸۴ صص ۲۹۱ - ۲۸۱. عنوان انگلیسی این مقاله به شرح ذیل است: 5٣آ‏ 
Burckhardt, The Symbolism of the Mirror, Mirror of the Intellect: Essays on Traditional‏ 
Science and Sacred, traslated and edited by William Stoddart, Quinta Essentia, ۱۹۸۷,‏ 
۳ ۱۱۷ 00۰. 

۵ مراتب نماد پردازی در هنر اسلامی امیر نصری» مجموعه جام نو و می کهن» به کوشش مصطفی دهقان» 
موسسه تحقیقات و توسعه علوم انسانی» تهران س ۱۳۸۴ صص ۴۰۷ - ۴۰۱. عنوان انگلیسی این مقاله به شرح ذیل است: 
Titus Burckhardt, Degrees of Symbolism in Islamic Art, ۱۲2612160 by William Stoddart,‏ 
Sophia, Vol. », NO. r, Winter 1444, 00۰ ۱۰۷-۷۱‏ 


زبان عربی ترجمه نموده است. عبارتند از: 

- ترجمه فصوص الحکم ابن عربی؛ 

- ترجمه الانسان الکامل تاليف عبدالکریم جیلی. 
اندیشه های بور کهارت درباره شیعه و مهدویت 


بو رکهارت علاوه بر انس با هنر اسلامی و خصوصاً هنر مقدس» گرایش فراوانی به مبانی عرفان اسلامی دارد. ترجمه فصوص 
الحکم ابن عربی _ که از کلاسیک ترین متون عرفان اسلامی تلقی می گردد _ و ترجمه الانسان الکامل عبدالکريم جیلی؛ 
موجب شد که وی در بسیاری از مقالات خود به فراخور مبحث به مسأله توحید» وحدت و کثرت» رمز گرایی در هنر اسلامی؛ 
هندسه مقدس, انسان کامل» کون جامع» تجلی صفات و انديشه امامت در تفکر شيعه اشاره داشته باشد. 


البته نا گفته نماند که سخنان او درباره تفکر شیعه پیرامون امامت و مهدویت تا حدی تداعی گر سخنان هانری کربن در مسأله 
مهدویت می باشد. با توجه به اينکه هانری کربن در زمینه مهدویت و امامت. توجه خاصی دارد و به این مسأله مهم در تحلیل 
مبانی اسلامی اهتمام می ورزد؛ به نظر می رسد افرادی همچون بورکهارت از او تأثیر پذیرفته اند و با خواندن سخنان 
بور کهارت درباره امامت و مهدویت» احساس می شود که سخن او مبتنی بر اندیشه ها و پژوهش های هانری کربن است. 
هبانطرر که ی از این رهش از کاس ا وجرد اتک رسا انس گرانان تون اما اده های از اموق سات 
دینی بسیار نزدیک با مبانی سنت گرایان می باشد و تا حدی سنت گرایانی همچون بو رکهارت و یا سید حسین نصر نیز که از 
همکاران علمی هانری کربن تلقی می شد. تحت تاثیر افکار او بوده اند. 


بور کهارت معتقد است. هنر هر جامعه و فرهنگی بر گرفته از عناصر ذهنی و فکری آن جامعه است و هر جامعه را دارای یکك 


نوع مبانی و چارچوبه 


۳۱ 


خاص هنری می داند. از نظر او هنر اسلامی تجلی وحدت خداوند و تجلی بخش یگانگی خداوند است. از اینرو معتقد است 
که هیچگاه مسلمانان به سوی شمایل نگاری نرفتند. زیرا در فرهنگگ اسلامی تصویر کردن موجودات دارای روح» امری مذموم 
و به جهت پیشینه بت پرستی در فرهنگ اسلامیء نوعی ش رک تلقی می شده است. به همین خاطر او معتقد است که نمی توان 
گفت در فرهنگ اسلامی شمایل شکنی وجود دارد» بلکه به عبارت دیگر نفی شمایل گرایی وجود دارد» زیرا مسلمانان از 
ابتدا به سوی شمایل نگاری سوق پیدا ننموده اند تا تعبیر شمایل شکنی درباره آنان صادق باشد. وی هم چنین درباره اعتقاد 
مسلمانان به مسأله توحید و محوریت لاله الا الله می گوید: 


در اسلام آنچه هر چیز دیگر را تحت الشعاع قرار می دهد شهادت لا-اله الاالله است. این شهادت هر نوع تعیین بخشیدن و 


صورت خارجی دادن ذات خداوند را پیش از آن که حتی تحقق پذیرد» نقش بر آب می کند.(۱) 
مبانی هستی شناسی و جهان شناسی 


از دید گاه سنت گرایان که نگاه آنان به عالم» از منظر عرفانی است» عرفان اسلامی مبتنی بر عوالم طولی است که پائین ترین 
مرحله آن» عالم ماده است و بالا-تر از آن عالم روان» عالم خیال» عالم عقل و عالم فرشته مقرب قرار دارد» در حالی که در 
عصر تجدد انسان از بعدی مادی محوریت می یابد و خود را جانشین خدا فرض می کند و تنها عالم مورد اعتقاد و اهتمام او 
همین عالم ماده می گردد. انسان در عصر جدید تمام کوشش خویش را روا می دارد تا همین عالمی را که مورد توجه اوست؛ 
بشناسد و به همین علت خود را 


۳۱ 


تاجدینی» چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۴۵ 


به عالم ماده که از دید گاه ادیان پائین ترین سطح هستی است. محدود نمود و به شناسائی آن مشغول گردید. در حالی که از 
دید گاه ادیان» عالم ماده تنها نماد و آیه ای از حقیقت الهی با حقیقه الحقایق تلقی می گردد و کوشش ادیان بر این است تا 


انسان را از سطح نازل عالم ماده به سوی عوالم برتر سوق دهند. 


نگرش بور کهارت درباره مینیاتور یا نگا ر گری ایرانی او را متوجه انديشه های شیعی نموده است. وی معتقد است. نگا ر گر 
ایرانی به دور از شمایل گرایی» با تصویر مینیاتور می خواسته عالم بهشت و عالم مثال را ترسیم کند. هنرمند شرقی هرگز در 
صدد ترسیم ظواهر و نمود مادی اشیاء نبوده است. از اینرو از کشیدن جهان سه بعدی عالم ماده پرهیز می نموده و بعد سوم یا 
پرسپکتیو را با وجود آشنایی به آن در اثر خود نمی آورده است. علت این که مینیاتورهای ایرانی از چشم اندازهایی که در 
انسان توهم فضای سه بعدی را ایجاد می کند. استفاده نکرده و یا از ترسیم بدن انسان به صورت سایه روشن اجتناب ورزیده 


اس فا سات لزع وا کیل سیک هنن عاق رمال ضرق اوه اتا 


از دید گاه بو رکهارت نگار گری ایرانی ترسیم کننده ماهیات ازلی و اعیان ثابته اشیاء است و نگارگر با فاصله گرفتن از بعد 
سوم؛ می خواسته با تصویر دو بعدی» شهودات عرفانی و جلوه های بهشتی را ترسیم کند. وی معتقد است. این شیوه نگا رگری 


به جهت مبانی فکری شيعه که میان شریعت و الهام درونی فاصله قائل نیست. می باشد: 


مینیاتور ایرانی» به دلیل خصوصیات معیاری آن می تواند برای بیان شهود عرفانی مورد استفاده قرار گیرد. این کیفیت خاص تا 


اندازه ای ناشی از جو شیعی است که در آن حد فاصل میان شریعت و الهام به مراتب کمتر 


ص:۴۲۴ 


تاجدینی» چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ATV‏ ص 52 


پشتوانه هنری هنرمندان ایرانی است» سخن می گوید. وی شدیداً به نوعی رمز گرایی و نماد گرایی در آثار هنر اسلامی قاثل 
است. و معتقد است آنچه تفکر شیعه را از اهل سنت و جماعت متمایز می سازد. نظریه امامت و وثاقت معنوی ای است که 


شیعیان برای امامان خویش قاثئل اند: 

آنچه تشیع را به ویژه از اهل سنت و جماعت متمایز می سازد» نظریه امامت است که طبق آن قدرت و حجیت معنوی که 
پیغمبر به پسر عم و داماد خود علی افاضه کرده است. در ائمه اطهار که از اهل بیت هستند» حفظ و ابقاء شده است. 

ارتباط معنوی امام و توده مردم 


وی معتقد است. شیعیان با اعتقاد به امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف که او را زنده می دانند و بر این باورند که او در 
میان مردم زند گی می کند. به گونه ای معتقد به ارتباط معنوی میان امام و توده مردم هستند و این را حاکی از بیان یک 


آخرین امام شيعه - که طبق نظر شیعه انا عشری دوازدهمین آنهاست - نمرده است. بلکه از انظار جهانیان پنهان مانده است 
بورکهارت با الهام از ادبیات عرفانی معتقد است که در جهان سنتی» در هر لحظه از تاریخ یک 


ص: ۴۲۵ 


تاجدینی» چاپ دوم دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص 52 
۲- تبتوس بورکهارت. نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی» غلامرضا اعوانی» مجمو عه مبانی هنر معنوی» گرد آوری علی 
تاجدینی» چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۹ 


قطبی که به منزله قلب عالم و محور است. در جهان وجود دارد که واسطه ميان خداوند و توده مومنان است و به واسطه او بر 


در هر جهان سنتیء در هر لحظه از تاریخ آن قطبی که به منزله قلب عالم است و به واسطه او برکت آسمان بر زمین نازل می 
شود. حکومت می کند. این قطب بیش از هر چیز» مبین یک حقیقت معنوی و تمثیل نظام وجود است. وجود او همان حضور 
الهی در مرکز عالم -و یا در م رکز عالمی خاص و یا در م رکز نفس انسانی» به مقتضای مراتب مختلف است - ولی معمولا 
مظهر و مثل حقیقی آن شخص ولی يا اولیا که مقام معنوی آنها در سلسله مراتب مختلف هستند به منزله قطب عالم است.(۱) 


همانطور که اشاره شد. به نظر می رسد بور کهارت در بیان مسأله ولایت و امامت علاوه بر اینکه تحت تاثیر متون عرفانی ابن 
عربی است و سخنان مذ کور درباره قطب عالم و مراتب معنوی امام را وامدار متون کلاسیک عرفانی است. اما در خصوص 
امامت مهدوی و امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف سخنان او دلالت بر این دارد که وی در این سخنان» وامدار کربن 
است. وی در ادامه سخنانش پیرامون مقام معنوی و باطنی قطب عالم یا امام می گوید: شیعیان از امامان خود خاطره های غم 
انگیزی دارند که این خاطره ها یا به جهت شهادت دلخراش آنان است و يا به جهت غیبت آخرینشان _ امام مهدی عجل الله 
تعالی فرجه الشریف _ که زندگی او در مکانی میان آسمان و زمین _ عالم هورقلیا است. عالمی که هانری کربن تحت تأثیر 


انديشه های شیخیه» مفصل از آن سخن رانده و به آن وفادار بود: 


خاطره ایامی که امامان شیعه هنوز به طور مرتی حضور داشتند» پایان غم انگیز و دردناک برخی از ائمه اطهار و غیبت 


آخرینشان و آرزوی رسیدن 


ص:۴۲۶ 


تاجدینی» چاپ دوم؛ دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۹ 


به محل مرموزی میان آسمان و زمین که در آنجا موی دارد» به مذهب شیعه لحن و صبغه خاصی بخشیده است.(۱) 


همانطور که پیش از این اشاره شده بود» کربن شدیداً تحت تاثیر شیخیه معتقد به عالم میانه» عالمی حد واسط میان عالم ماده 
و عالم تجرد بود که همان عالم مثال یا عالم هورقلیا است و تحت تاثیر عالم مثال سهروردی و تطبیق آن با عالم هورقلیا از 
جانب شیخ احمد احسائی و دیگر بز ر گان شیخیه معتقد بود که امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف در عالم غیر مادی یا 
عالم هورقلیا زند گی می کند و حتی تشرفات و ملاقات های مومنان با امام عصر عجل الله تعالی فرجه الشریف را متعلق به این 
عالم می دانست و این امر یکی از انديشه های منحصر به فرد کربن بود که او را از دیگر مورخان فلسفه اسلامی و مستشرقان 
تمدن اسلامی جدا می ساخت. به طوری که این مبحث از جانب هیچ مستشرق دیگری جز او مطرح نشده است. بی تردید 
نگرش بور کهارت در این باره و بیان آن در مقاله وی حاکی از تاثیرپذیری او از کربن است. سخنان بو رکهارت درباره عالم 


خاطره ایامی که امامان شیعه هنوز به طور مرئی حضور داشتنده پایان غم انگیز و دردناک برخی از ائمه اطهار و غیبت 
آخرینشان و آرزوی رسیدن به محل مرموزی میان آسمان و زمین که در آنجا موی دارد» به مذهب شیعه لحن و صبغه خاصی 
بخشیده است که آن را می توان به عنوان علاقه و شور وافر برای رسیدن به بهشت و آن حالت عصمت و کمالی که در اول و 
آخر زمان قرار گرفته است» توصیف کرد.(۲) 

ایو سای کا اوا ها یشان ها ری کین ا ی ی کد کدی ارس ار ار شرع ان یت سفن رها اقا 


نموده است. 


ص:۴۲۷ 


تاجدینی» چاپ دوم؛ دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۹ 
۲- تبتوس بو رکهارت» نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی» غلامرضا اعوانی» مجمو عه مبانی هنر معنوی» گرد آوری علی 
تاجدینی» چاپ دوم» دفتر مطالعات دینی هنر» تهران» س ۰۱۳۷۶ ص ۹ 


اندیشه های رنه گنون پیرامون اسلام و آخرالزمان 
اشاره 


ص:۴۲۸ 


رنه گنون (۹۵۱- ۱۸۸۶) و با عبدالواحد بحیی در سال ۱۸۸۶ میلا-دی در خانواده ای کاتولیک در فرانسه به دنیا آمد. نام او 
پیش از اسلام آوردن "رنه ژان ماری ژوزف گنون "(۱) بود و پس از آن به عبدالواحد یحبی تغییر یافت. وی در مدرسه ای 
مسیحی تحصیل نمود و سپس در پاریس ریاضیات و فلسفه آموخت. وی پس از اشتغال در مرحله د کترای زبان سانسکریت 


این رشته را به پایان نبرد و از رساله خود دفاع ننمود. 


او پس از مطالعات و جستجوهای فراوان در مکاتب فکری و فلسفی به سوی ادیان شرقی به ویژه اسلام و عرفان 
اسلامی گرایش پیدا نمود و در سال 1۹۱۲میلادی اسلام آورد و در سال ۰ پس از آنکه همسر فرانسوی خود را از دست 
داد به مصر رفت و در آنجا دوباره ازدواج کرد و بخش پایانی از عمر خویش را در کشور مصر سپری نمود و سرانجام در سال 
۵۱ در مصر در گذشت و در قبرستان مسلمانان دفن گرد بد.(۲) 


گنون علاوه بر زبانهای اروپایی بر زبان عربی و تا حدی سانسکریت تسلط داشت و حتی به زبان عربی در مجله عربیء مقاله 
می نوشت. رنه گنون در سال ۰۶٩۱و‏ شش سال قبل از آنکه به دین اسلام مشرف گردد؛ تحت آموزش های فردی به نام 


ژرارد انکاس(۳) مشهور به پاپوس(۴)قرار گرفت. وی از 


ص:۴۲۹ 


(Rene Jean Marie Joseph Guenon (1۸۸۶ — 14۵1 -\ 

۲-ر. ک: مقدمه دکتر سید حسین نصر در کتاب بحران دنیای متجدد» رنه گنون» ترجمه ضیاءالدین دهشیر» چاپ سوم امیر 
کبیر» تهران» س ۰۱۳۷۸ ص نه. 

Gerard Encausse ۳ 

Papus ۴ 


بساک زان مش کے اتن کرس کر و اه ودر کد دی اعدا از له فاد ران این اتج ند وس رانا 
همچون او و کوماراسوآمی» اندیشه هایی همچون وحدت باطنی ادیان و بعضی از دیگر اصول فکری خود را مدیون این 
امن بوده انلهآما كرون دهاز آن الج جا شد و هقد ود كدان انجین از اصول اوله ستت خالده شرف شده 
است. از دیگر انجمن هایی که پیش از تشرف او به اسلام مورد توجه گنون بود و به آن وفادار بوده» فراماسونری است و 
نسبت به آن گروه علاقه نشان می داده و درباره موضوعات فراماسونری قلم فرسایی نموده است. البته بعد از خروج از پاریس 
در فعالیت های این گروه شرکت نداشته و بعضی گفته اند که علاقه گنون به این گروه صرفاً فکری بوده است.(۱) 


وی از جمله فیلسوفان سنت گراست که تفکر سنت گرایی مرهون افکار و انديشه های او» کوماراسوامی(۲)و فریتهوف 
شونون(۳)است. گنون شدیداً به نقد مدرنیته» علم تجربی» اومانیسم فرد گرایی و فلسفه غربی می پردازد و همچون دیگر سنت 
گرایان همگنان خویش معتقد به حکمت خالده و وحدت باطنی ادیان است. وی بر این باور است که تحقیقات و پژوهش های 
شرق شناسان درباره حکمت. عرفان و ادیان شرقی ناقص و ناصواب است و آنان نسبت به حکمت و دین در جوامع شرقی 
تسلط و احاطه لازم را ندارند. بنا به نظر اوه دین اصیل غرب که مسیحیت است. هنوز دارای مولفه ها 


ص: ۴۳۰ 


۱- محمد لگنهاوزن چرا سنت گرا نیستم. کتاب خرد جاویدان (مجموع مقالات همایش نقد تجدد از دید گاه سنت گرایان 
معاصر)» به کوشش شهرام یوسفی فر» فرهنگستان هنر تهران س ۱۳۸۲» ص ۲۳۸. 

„(Ananda Coomaraswamy )۱۸۷۷ — ۱۴۱۰۲ 

.«(Fritjof Schuon (14۰7 — 14۸۸ -¥ 


و ريشه های قوی در هدایت توده مردم غرب است و مردم با پشت کردن به اصول حکمی و معنوی مسیحیت نه تنها به حقیقت 
نرسیده اند بلکه به انحراف هم کشیده شده اند. وی درباره سنت های دینی» ادیان شرقی» حکمت و عرفان دینی و نقد 
مدرنیته آثار برجسته و قابل توجهی نوشته است و آثار زیادی از او به جای مانده است که پاره ای از آنها با وجود آنکه در 
هفتاد سال پیش در نقد مدرنیته و فلسفه های جدید نوشته شده است. اما هنوز اهمیت خود را حفظ نموده است. بعضی از 
اندیشمندان, رنه گنون را پیشگویی می دانند که سخنان و پیش بینی های او در وقوع و تحقق یافتن بحران در عصر جدید به 
وقوع پیوسته است و در چند دهه گذشته آثار او چنان بر جوانان و منتقدان به مدرنیته تاثیر گذار بوده است که بسیاری از تازه 
مسلمانان فرانسوی و اروپایی تحت تاثیر افکار او به سوی اسلام و عرفان اسلامی قدم برداشته اند. گنون در زمان حیات خود از 
نخستین کسانی است که به نقد مدرنیته و اندیشه های مدرن غرب نقد زد. به طوری که مخالفت جدی ای با او در محافل 
دانشگاهی صورت گرفت و هر گونه حمایت و گرایش به افکار رنه گنون و یا یکی از سنت گرایان فرانسوی موجب ھی شد تا 
شخص از محیط دانشگاهی بیرون رانده شود و یا موقعیت علمی خود را از دست دهد. به طوری که هانری کربن وقتی در 
تایید سخن فریتهوف شوئون در نقد اندیشه یکی از اندیشمندان غربی» سخن او را در پاورقی یکی از آ ار خود ذ کر می کند» 


این امر موجب می شود که از عضویت فرهنگستان زبان در فرانسه اخراج شود.(۱) 


۴۶۳۱۵ 


۱- رامین جهانبگلو: در جست و جوی امر قدسی» سید مصطفی شهرآیینی» نشر نی» تهران» س ۰۱۳۸۵ ص ۱۳۹. سید حسین 
نصر در این باره می گوید: «هرگز از یاد نمی برم که در دهه شصت [افکار] تی هارد دو شاردن خیلی مد شده بود و کربن 
رویکرد کلی او نسبت به الهیات و فلسفه را هیچ نمی پسندید. در آن زمان فریتهوف شوئون در یکی از آثارش به نام فهم 
اسلام در پانویسی آورده بود که این گونه الهیات که دوشاردن پيشنهاد می دهد به منزله بردن الهیات به زیر ذره بین است و 
در آنجا او چنان انتقاد شدیدی از شاردن کرده بود که کربن را به وجد آورد. کربن گفت: می خواهم که این پانویس را در 
یکی از آثارم بیاورم اما این کار به بهای پایان عضویتم در آکادمی بلس لیتر (فرهنگستان زبان) در فرانسه تمام می شود و 
درست همین گونه هم شد. از اینجا روشن می شود که در محافل دانشگاهی آن زمان فرانسه چه تعصبی عليه سنت گرایان در 


کار بو د). 


سید حسین نصر درباره علاقه خود به انديشه های رنه گنون و خواندن آثار او در امریکا می گوید که در دهه شصت ما برای 
خواندن اثری در فلسفه هند کتاب مقدمه ای بر مطالعه آموزه های هندو و انسان و صیرورت مطابق با ودانتا را که تنها کتاب 
گنون بود و توسط مار کوپالیس به انگلیسی ترجمه شده بود» نزد سانتی یانا تلمذ نمودیم. در آن زمان آثار گنون هنوز در 
امریکا شناخته شده نبود و در محافل دانشگاهی مورد توجه واقع نشده بود. وی درباره آشنایی و علاقه زاید الوصف خود 
نسبت به انديشه های رنه گنون می گوید: «با مطالعه این کتابها دنیا زیر پایم لرزید و چیزی نگذشت که گمشده خویش را در 


این آموزه ها یافتم. من گفته های گنون و انتقادات او از فلسفه جدید و از دنیای مدرن را یکسره به جا می دانستم».(۱) 


کتابشناسی و بررسی آثار رنه گنون 


سید حسین نصر در مقدمه ای که بر کاب رنه گنون با عنوان بحران دنیای متجدد نوشته است؛ بیست و دو کتاب را از وی 
معرفی کرده است که بنا بر سخن مترجم کتاب سیطره کمیت و علائم 


ص:۴۳۲ 


۱- رامین جهانبگلو در جست و جوی امر قدسی» سید مصطفی شه رآیینی» نشر نی» تهران س ۱۳۸۵ ص ۶۵ 


آ خرالزمان(۱) آقای علی محمد کاردان بر حسب تقدم زمانی به شرح ذیل است: 
۱- مقدمه کلی مطالعه آیینهای هندو (۱۹۲۱)؛ 

۲ - مذهب تأله» تاریخ یک دین دروغین (۱۹۲۳)؛ 
۳ - اشتباه مکتب احضار ارواح (۱۹۲۴)؛ 

۴- شرق و غرب (۱۹۲۵)؛ 

۵ - تعلیم اسرار در آثار دانته (۱۹۲۵)؛ 

۶- بشر و صیرورت او بنا بر ودانتا (۲۷٩۱)؛‏ 

۷- بحران دنبای متجدد (۱۹۲۷)؛ 

۸ - سلطان عالم (شیطان) (۱۹۲۷)؛ 

٩‏ < حجیت معنوی و قدرت دنبوی (۱۹۲۹)؛ 

۰ - برنارد قدیس (۹۳۱٩۱)؛‏ 

7-۱ معنی رمزی صلیب (۲(4)۱۹۳۲) 

۲ - حالات متعدد وجود (۱۹۳۹)؛ 

۳ - مابعد الطبیعه شرقی (۱۹۴۵)؛ 

۴ - سیطره کمیت و علائم آخر زمان (۱۹۴۶)؛ 
۵ - سه عالم بز رگ (۱۹۴۶)؛ 

۶ - اصول حساب جامعه و فاضله (۱۹۴۶)؛ 

۷ - نکاتی چند درباره راز آموزی. 


علاوه بر آثار مذ کور که در زمان حیات وی منتشر شد. بعضی از کتابها که پاره ای از آنها مجموعه مقالات وی است. پس از 
مر گك وی انتشار یافته است که عبارتند از: 


۱ راز آموزی و کسب مقام معنوی (۱۹۵۲)؛ 

۲ رمزهای عمده علم قدسی؛ 

۳ - مطالعات مختصری درباره تعلیم اسرار در مسیحیت؛ 
۴ - مطالعاتی درباره فراماسونری (۱۹۶۸)؛ 


ص۴۳۳ 


۱- رنه گنون» سیطره کمیت و علائم آخرزمان» علی محمد کاردان مرکز نشر دانشگاهی؛ تهران س ۱۳۶۱ صفحه چ. 
۲- رنه گنون معانی رمز صلیب. بابک عالیخانی» سروش. تهران س ۱۳۷۴. 


۵ - مطالعاتی درباره مذهب هندو. 

شرق و غرب از دیدگاه رنه گنون 

گنون در یک تقسیم بندی کلان نوع بشر را به شرقی و غربی یا باختر و خاور تقسیم می کند و منظور او از شرق و غرب 
لزوما؛ شرق و غرب جغرافیایی نیست. بلکه با توجه به اينکه اصول حکمت و معنویت غالباً در کشورهای شرقی متداول بوده از 
اینرو با وجود آنکه تنوع مذهبی و فرهنگی در کشورهای شرقی وجود دارد» اما آنچه که در این سرزمین ها مشت رک است؛ 
اعتقاد به اصول معنوی و حکمی است. بنابراین در تفکر گنون و بسیاری از سنت گرایان و حتی مستشرقان» تعبیر شرق اشاره به 


شرق معنویت و حکمت است و منظور از غرب» غروب و افول اصول معنوی و سنن روحانی است. گنون در این باره می 


گوید: 


جمیع تمدنها [شرقی ] بر اصول اساسی واحدی مبتنی می باشند که خود فقط مظهر تحقق و اجرای مشروط آن اصول [معنوی و 
حکمی] در شرایط متنوع هستند... ما در وضع کنونی جهان» از یک جانب دارای عموم تمدنهایی می باشیم که نسبت به روح 
سنن معنوی و روحانی وفادار مانده و عبارت از همان جوامع خاور زمینی هستند و از جانب دیگر تمدن نوع دیگری داریم که 
با این سنن مخالف بوده و همان کشورهای جهان باختر را تشکیل می دهد.(۱) 


با توجه به تعلق خاطر رنه گنون به اصول معنوی شاید پاره ای از کشورهای غربی داخل مفهوم شرق باشند و یا بالعکس پاره 
ای از کشورهای شرقی داخل مفهوم غرب باشند اما آنچه که گنون تلاش بر اثبات آن دارد و اجمالا می توان بر آن توافق 
نمود» معنای نمادین و سمبلیکک این دو اصطلاح است که به معنای وفاداری به اصول حکمی و معنوی است. به طوری که وی 


کشورهای شرقی را وفادار به اصول معنوی و کشورهای غربی 


e 


۱- بحران دنیای متجدد» ص م5 


را بیگانه از اصول معنوی و روحانی می داند و معتقد است که این تضاد و تخالف میان غرب و شرق بیش از آنکه ناشی از 
وضعیت جغرافیایی باشد. برخاسته از تضاد و تباین ميان روحیات این دو سرزمین است.(۱)وی درباره این تعارض و تضاد 


روحی و معنوی کشورهای غربی و شرقی این چنین اذعان می دارد: 


بعضی ... تقسیم نوع بشر را به مشرقی و مغربی» خاوری و باختری مطابق و موافق با عالم واقع ندانسته» بر آن اعتراض کرده اند 
ولی دست کم در دوران حاضر نمی توان در صحت این تقسیم تردید روا داش ار لا ورد تمدن باختری» نظیر آنچه در 
اروپا و آمریکا مشهود است. خود امری است که عموم جهانیان باید در آن اتفاق نظر داشته باشند» گرچه درباره ارزش و 
منزلت این گونه تمدن آراء و نظرات ایشان یکسان نباشد. در مورد خاور زمین» موضوع کمتر ساده و روشن است. زیرا به واقع 
نه یک تمدن بلکه انواع گوناگون تمدن خاوری وجود دارد. ولی کافی است که این تمدنها واجد بعض صفات مشت رک» 
یعنی صفاتی باشند که مشخصه تمدن مبتنی بر سنن روحانی و معنوی به اصطلاح ما است و همین صفات نیز در تمدن باختری 


وجود نداشته باشد تا تمایز و حتی تضاد و تفارق باختر و خاور به تمام معنی موجه و مدلل گردد.(۲) 


وی در نقد شیوه شرق شناسان معتقد است» آنان در شناخت شرق و تمدن های شرقی اتوان هستند» زیرا همه چیز را از منظر 
غربی و از نظرگاه یک فرد بیگانه با عناصر فرهنگ و تمدن شرقی می نگرند. در حالی که قدم نخست در شناخت تمدن 
شرقی این است که یک شرق شناس خود را در جایگاه یک معتقد و وفادار به آن فرهنگ قرار دهد و تعالیم آنان را از درون 
مطالعه کند. در واقع وی در شناخت یک تمدن و فرهنگ از شیوه تاریخی نگری فاصله می گیرد و از دید گاه توصیفی و 


پدیدارشناسانه به شناخت آن همت می گمارد: 


ص:۴۳۵ 


1- بحران دنبای متجدد» ص ۳۸ 


۲ بحران دنبای متجدد» صص ۷ =۶ 


خطای بز رگ شرق شناسان این است که به همه امور از نظ ر گاه غربی خود می نگرند» حال آن که شرط نخستین» د رکف 
درست هر تعلیم شرقی یا هر تعلیم سنتی این است که بکوشیم تا در حد مقدور خود را در نظرگاه اهل آن تعلیم قرار دهیم. 
برای بررسی تعالیم شرقی» یک راه نتیجه بخش و یک روش مفید بیشتر وجود ندارد و آن این است که این تعالیم را از درون 
مطالعه کنند» در حالی که شرق شناسان همواره به پژوهش بیرونی درباره این تعالیم قناعت کرده اند.(۱) 


گنون معتقد است برای تجدید حیات روح سنت» باید از سنت های موجود در مشرق کمک گرفت و بر این باور است که 
روح سنت هنوز در جهان مشرق زنده است اما جهان مغرب اشتیاق و تمنائی برای باز گشت به این روح سنت از خود نشان 
نمی دهد. وی مخالفت با تجدد را به معنای مخالفت با سرزمین های غربی نمی داند. بلکه مخالفت با تجدد را کوش ۴ 


داند تا مغرب زمین را از چنگ هرج و مرج و آشوب های به وجود آمده توسط مدرنیته نجات دهیم. 
نقد مدر نیته و قلسفه جدید 


گنون در سه کتاب خود به نقد مدرنیته پرداخته است» که عبارتند از ۱ شرق و غرب؛(۲) ۲. بحران دنیای متجدد؛(۳) ۳. سلطه 
کمیت و علائم آخر زمان. هیوستون اسمیت. از سنت گرایان معاصر در این باره می گوید» رنه گنون از جمله کسانی است که 


انديشه های او در زمان ما کاراتر و پراهمیت 


۳۳2 


۱- به نقل از مقاله دین زردشتی از نظ ر گاه جاویدان خرد؛ تالیف بابک عالیخانی» کتاب خرد جاویدان» مجمومه مقالات 
همایش نقد تجدد از دید گاه سنت گرایان معاصر» به کوشش شهرام یوسفی فر» ص ۱۱۶. 

Rene Guenon, East West, Translated by Martin Lings, Second Edition, Sophia - Y 
.Perennis, New York, ۴ 

Rene Guenon, The Crisis of the Modern World, , Translated by Marco Pallis Arthur ۳ 
,Osborne Richard Nicholson, Sophia Perennis, London, +۰۰1 


تر از زمان حیات اوست و با سید حسین نصر می افزاید که باور کردنی نیست که کتاب بحران دنیای متجدد که در سال ۱۹۲۷ 


۳ 
نکاشته شده» تا چه حد در پیش بینی آینده تمدن جدید درست بوده است. 


گنون معتقد بود که تمدن غرب. به جای اينکه هر روز در راه رشد و تکامل پیش رود. شاید یک روز به نقطه توقف و سکون 
برسد و یا حتی یکسره در دل طوفانی مهیب. راه فنا طی نماید.(۱) از طرف دیگر وی معتقد است» بعضی به طور مبهم احساس 
می کنند که ما به "پایان جهان " رسیده ایم» اما از تحلیل این امر که چرا این دوره به وجود آمده و دارای چه ماهیت و ویژگی 
است. ناتوان هستند. وی معتقد است که امروزه فلسفه به معنای د کارتی جایگزین فلسفه به معنای حکمت راستین که مبتنی بر 
سنن معنوی است» شده است. دنیای جدید در حد اعلا- مخالفت و تضاد با معنویت ازلی و اولیه قرار دارد و مردم در عصر 
کنونی چنان در ورطه امور مادی مستغرق شده اند که چیزی فراتر از امور مادی به ادرا کشان نیاید و بر خلاف آنچه که در 
اوایل رنسانس تصور می شد و فرانسیس یکن می گفت انسان بر طبیعت سیطره پیدا نموده است» عکس این امر تحقق یافته 
است و انسان برده زرخرید عالم ماده شده است و این موجب اضطراب و بیتابی روز افزون انسان معاصر شده است و او را فاقد 
هدف و پریشان ساخته و سرانجام به اضمحلال قطعی خواهد کشاند.(۲) از اینرو از دید گاه گنون تمدن متجدد مانند همه امور 


دیگر دارای علت وجودی است و سرانجام به پایان دوران منتهی خواهد شد. 


گنون فلسفه پس از د کارت را که مبتنی بر عقلانیت و خردورزی فلسفی بود؛ ناقص و ناتمام می داند و معتقد است فلسفه در 


عصر جدید از 


ص۴۳۷ 


1- بحران دنبای متجدد» ص 5۳ 


- بحران دنبای متجدد» صص ۴ — ۴۲. 


حکمت و حقیقت دور افتاده است. به طوری که فلسفه های مدرن نه تنها به پیشرفت دست نيافته اند» بلکه حتی از حقیقت هم 
دور شده اند. او معتقد است سنت!(۱) به معنای هر آنچه که دارای ريشه دینی و آسمانی است. می تواند ما را حتی در عصر 


درن ا قت سات 


لازم به ذکر است که گنون در زمانی به نقد فلسفه و اندیشه غرب و دیگر مولفه های مدرنیته پرداخت که در بسیاری از جوامع 
غربی و شرقی نسبت به مدرنیته و مظاهر عصر جدید دلبرد گی وجود داشت و حتی تا به امروز» این امر مشخصه بسیاری از 
روشنفکران مذهبی و غیر مذهبی است. آنان مدرنیته و عناصر آن را رمز موفقیت می دانند» در حالی که در برابر» جدی ترین 
انتقادات به مدرنیته و مولفه های آن در قرن گذشته توسط سنت گرایانی همچون رنه گنون صورت پذیرفته است و آن 
انتقادات معطوف به همین مژلفه دنیای جدید بوده است. وی به دو تمدن در جهان اشاره می کند. یکی از آن دو را تمدن 
جدید غرب می داند که پس از قرون وسطی در غرب شکل گرفت و پایه و بنیاد اصلی آن» علم تجربی و سیطره بر عالم 
طبیعت و دنیای مادی است که سمبل این تمدن همان سیطره یافتن عقل د کارتی و روش شناسی علوم تجربی نزد بیکن است 
که گنون از آن به تساط یافتن کمیت بر کیفیت تیر می کند و معتقد است و این تمدن برای بشر جز نابودی و نیستی به 
همراه نداشته است و تمدن دیگر که از آن یاد می کند و به آن تعلق خاطر دارد تمدن های سنتی است که مبتنی بر آداب و 
رسوم و فرهنگی است که از جانب خداوند و تعالیم وحیانی برای بشر به ارمغان آورده شده است و انسان برای رسیدن به 
نجات و رستگاری باید به سوی آن باز گشت کند. وی معتقد است این تمدن سنتی در سرزمین های شرقی و آسیایی همچون 


هند و دیگر 


ص :۴۳۸ 


Tradition -\ 


سرزمین های اسلامی شکل گرفته است و او در زمانی که هنوز بسیاری از اندیشمندان در غرب از شکوه و عظمت حاصل از 
علم تجربی خیره و افسون زده شده بودند» در آثار خود شدیداً به تمدن غرب و تمدن حاصل از تکنولوژی انتقاد می کند. به 
طوری که این امر موجب می شود تا مورد بی توجهی و بی مهری دیگر اندیشمندان در مجامع و محافل فرانسوی قرار گیرد و 
ذکر نام او در مجامع دانشگاهی موجب اتهام به کفر و الحاد گردد. 


گنون در نقد تمدن غرب راه موفقیت غرب را با ز گشت به تمدن سنتی» تمدن شرق و معنویت موجود در ادیان می داند و 
معتقد است. عقل د کارتی موجب سیطره کمیت و تکنولوژی بر فکر و انديشه جوامع و انسانها و موجب سقوط انسانها شده 
است. و د کارت را نماینده تمدن غرب و جهان مدرن می داند که با تحلیل مکانیکی خود از عالم» بینش مادی و اومانیستی از 
جهان را طرح نموده است. در واقع دنیای جدید با مکانیسم خاصش, موجب طرد معنویت و انکار سنت های جاویدان در 
ادیان گردید. به تعبیر دیگر او معتقد است که تمدن جدید ناسا زگاری ذاتی با مذهب و روحیه معنوی دارد و حقیقت را در 


عصر جدید تنزل بافته می داند. 


کون معتقد است. تمامی ادیان دارای وحدت باطنی و درونی هستند و اندیشه های عرفانی یا ازوتریسمی(۱) ادیان را بر 
دادن به تمامی ادیان و نحله های معنویت گرای دروغین و مدعی نمی باشد. به طوری که اندیشمندان سنت گرا همچون رنه 


گنون در عصر جدید واهمه خود را از شیوع نظام های عرفانی مدعی حقیقت بیان نموده اند. گنون تنها راه 


ص:۴۳۹ 


.Esoterism 2۱ 
.Exoterism ۰۲ 


نجات از بحران دنیای متجدد را باز گشت به سنت و احیاء سلسله مراتب ارز ش های سنتی می داند و در این راستا از سه مفهوم 


متافیزیک محض» سنت و ازوتریسم یا عرفان نام می برد که موجب رهایی از بحران عصر جدید می شود: 


مرت آصو لا دازا دو بعد است: یک افقی و دیگری عمودی که ما برای آن دوه دو کلمه شریعت (EXxoterism)‏ و راه 
باطن (25016۲157۳]) را به کار می بریم. شربعت بیان خود را در الهیات می یابد و متافيزیک محض متعلق به راه باطن است. 
در نظر گنون رابطه این دو مانند ارتباط میان بدن و دل است.(۱) 


نگرش رنه گنون درباره آخرالزمان 


گنون با نقد عناصر عصر مدرن» همچون فرد گرایی انسان مداری» اصالت ماده» اصالت علم» اصالت عقل و اصالت تساوی بر 
این باور است که عصر جدیدی که غرب در آن به سر می برد» آخرین دوره از دوران بشریت است که در دوری و غربت از 
معنویت و سنت قرار گرفته است. وی از این دوره به دوره چهارم از دوران بشریت یاد می کند و آن را دوره ظلمت "کالی 
یو گا" می نامد. در این دوره انسان از مقام و ارزش الوهی و آسمانی خود تنزل داده شده است و به او به مثابه جانداری 
همچون دیگر جانداران نگریسته می شود که بر خلاف باور و تلقی ادیان» هیچگونه ارزش و اهمیت آسمانی در او وجود 
ندارد؛ به این جهت گنون از عصر جدید به عصر ظلمت بشر یاد می کند و معتقد است به این وضع نابهنجار قدم گذارده ایم 


سروت آمدن از آن نیازمند حادثه بز رگ است: 


بر طبق جمیع اشارات موجود در مشربهای معنوی» ما به راستی به مرحله نهائی ۷۱/9۵ 6۵1 در مظلمترین دورانهای این «عصر 
ظلمت» در این 


ص:۴۴۰ 


۱- محمود بینای مطلق» نظم و رازه انتشارات هرمس» تهران» ۰۱۳۸۵ صص ۲۹ - ۲۸. 


وضع اضمحلال و تلاشی گام نهاده ایم که برون شدن از آن فقط بر اثر یک حادثه عظیم امکان پذیر است. زیرا اینجا دیگر 
موضوع یک تجدید حیات و تهذیب ساده ای مطرح نیست که در آن صورت ضرورت دارد. بلکه تجدید و احیاء تام و تمامی 


گنون زمینه های ظهور موعود را تحت تاثیر ادبیات دینی موجود در اسلام و هندوئیسم؛ وجود همین آشفتگی های موجود در 
عصر نوین و وارونگی عالم می داند و به مانند روایات موجود در جوامع روایی مسلمانان که ظهور منجی را منوط به پر شدن 
جهان از ظلم و جور می داند. معتقد است که جهان در دوره کنونی به سوی آشفتگی رفته و این زمینه ظهور موعود است. وی 
در جایی می گوید: «شاید یکی از عناصر تعیین کننده سرنوشت آیین ظهور مهدی 65512101577] آشفتگی و بی انتظامی 


باشد که امروز به وجود 1 است».(۲). 


وی از وضعیت موجود در جهان معاصر به دوره وارونگی و سنت معکوس یاد می کند و معتقد است که آن «مرتبه آخر سیر 
تکامل انحراف است»(۳) که در برابر این وارونگی» مفهوم رجعت قرار دارد که رساندن جامعه به وضعیت عادی و مطلوب 
است و در واقع رجعت محصول دوره ترمیم آخرالزمان می باشد. وی این اصطلاح را از ادبیات دینی کمک می گیرد و می 
گوید: «ترمیم» لحظه نهایی (آخرالزمان) باید به احسن وجه به صورت "واژگون کردن" همه امور نسبت به وضع "وارونگی " 
که بلافاصله پیش از این لحظه گریبان گیر این امور است» جلوه کند».(۴) در واقع گنون دوره وارونگی را که در تفکر 


اسلامی از آن به دوره به اوج رسیدن ظلم و ستم تعبیر شده است» 


ص:۴۴۱ 


۱- بحران دنیای متجدد» صص ۲۰ - ۱٩‏ 

۲- بحران دنیای متجدد» ص ۱۵. 

۳- سیطره کمیت و علائم آخرزمان» ص ۲۲۹. 

۴- سیطره کمیت و علائم آخرزمان صص ۲۳۳ - ۲۳۲ . 


زمینه ساز تحقق یافتن سنت و معنویت می داند و آنچه که در فرهنگ اسلامی از آن به عصر ظهور تعبیر شده است» در تفکر 


گنون از آن به دوره آخرالزمان و تحقق سنت تعبیر شده است: 


از نظر او پایان جهان به معنای پایان یافتن حیات بشری نیست. بلکه به معنای پایان یافتن یک دوره انسانی "من ونترا" می باشد 
که همان دوره ظلمت و دوره وارونگی است. و حتی گنون از این پایان تاریخ جهان به فروپاشی تمدن غرب و از دوره ظهور 


ص:۴۴۲ 


نگرش داثره المعارف نویسان پیرامون مهدویت 
اشاره 


ص:۴۳۳ 


امروزه از برجسته ترین آثار مکتوب در عرصه دانشگاهی و علمی» دائره المعارف ها هستند. پس از آنکه موضوعی علمی در 
سطح مقاله و سپس کتاب مطرح می گردد و دانش در آن عرصه انبوه و زیاد می گردد» این امر موجب نوشته شدن دانشنامه و 
داثره المعارف می گردد. علاوه بر آن با توجه به گسترش علم در هر موضوعی» می توان گفت تالیف داثره المعارف کاری 


جمعی و گروهی است. به طوری که انجام این کار توسط یک یا چند نفر امکان پذیر نیست. 


به جهت همین وسعت علمی و نیاز به کار گروهی است که دائره المعارف ها از اهمیت خاص و ویژه ای برخوردار شده اند و 
در عصر جدید. مراکز علمی به این امر اذعان دارند که امروزه بر خلاف گذشته» امکان ندارد تا فردی بتواند در تمام دانش ها 
از احاطه و تسلط کافی برخوردار باشد و گسترش و تنوع دانش ها این اجازه را نمی دهد که فرد به تنهایی بتواند به طور عمیق 
درباره همه دانش ها اظهار نظر کند. 


از اینرو وجود داثره المعارف و دانشنامه درباره یک شاخه از علم و دانش حاکی از گسترش و توسعه یافتن علم در آن باره 
است. به علاوه که در عصر مدرن وجود داثره المعارف در هر یک از عرصه های علمی یکی از بهترین منابع دسترسی 
اطلاعات و کسب آگاهی است و در همه دانشگاهها و مراکز علمی وجود داثره المعارف حتی به صورت الکترونیکی؛ موجب 
تسهیل کار دانش پژوهان در کسب اطلاعات می گردد و در همه کتابخانه ها و قرائت خانه های مراکز علمی وجود دائره 


المعارف همچون وجود فرهنگ لغت. امری ضروری تلقی می گردد. و اگر کسی درباره موضوعی» نیازمند 


ص:۴۴۴ 


اطلاعات منظم و دسته بندی باشد بی تردید به سوی دائره المعارف ها خواهد رفت. از اینرو معمولاً در هر یک از کتابخانه 
های تخصصی دانشنامه ها و دائره المعارف های مربوط به آن موضوع وجود دارد به عنوان مثال اگر وارد کتابخانه یک مرکز 
تخصصی در حوزه ادیان یا اسلام شویم» بی تردید با داثره المعارف هایی همچون داثره المعارف دين اثر میرچا الیاده و يا 
هاستینگ. دائره المعارف اسلام اثر دانشگاه کمبریج» داثره المعارف اسلام اثر دانشگاه آ کسفورد. دانشنامه قرآن اثر دانشگاه 
لیدن هلند» داثره المعارف بز رگ اسلامی» دائره المعارف تشیع و امثال آن مواجه خواهیم شد و یا اگر وارد اینترنت شویم و 
بخواهیم درباره مسأله ای جستجو کنیم؛ داثره المعارف اینترنتی "وکی پدیا" امروزه یک دائره المعارف مکتوب بسیار 


ارزشمند است که مورد استفاده کاربران قرار می گیرد. 


با توجه به اهمیت علمی داثره المعارف ها در دنیای کنونی؛ طبیعی است نوشتن دائره المعارف در زمینه مطالعات اسلامی؛ 
امری ضروری و مورد نیاز است» اما که متاسفانه فقدان آن در جوامع اسلامی؛ امری محسوس است. به طوری که غالب آثار 
داثره المعارفی که در مراکز بز رگ دنیا پیرامون اسلام و علوم اسلامی وجود دارد» به وسیله مراکز علمی غير مسلمان نوشته 
شده است و مسلمانان کمتر در این امر همت نموده اند؛ نوشته شدن بزرگترین داثره المعارف ها پیرامون اسلام در آ کسفورد و 


با کمبریج ود حاکی اژ این امر است که مراکز علمی جهان اسلام در این امر کوتاهی نموده اند 
پیشینه داثره المعارف نویسی در جهان اسلام 


در باره تاریخ و پیشینه داثره المعارف نویسی در غرب می توان گفت که این امر با ظهور دنیای مدرن و رنسانس در غرب 
آغاز شده است و همانطور که پس از رنسانس مجامع دانشگاهی حباتی جدید يافتند و به موازات آن حتی رشته هایی 


همچون 


ص :۴۴۵ 


شرق شناسی تاسیس شد به تدریج نوشتن کتابهایی جامع در حوزه گوناگون معرفت و دانش از جمله ادیان شرقی شکل 


گرفت. و هر چه به دوره جدید نزدیک می شویم» این امر شتاب و عمق بیشتری به خود گرفته است. 


در باره پیشینه نوشته شدن کتابهایی همچون دائره المعارف در فرهنگ اسلامی نیز هم چنین می توان به آثاری چند اشاره نمود 
و همت و تلاش پاره ای از عالمان اسلامی را نیز در این زمینه ستود. از جمله نخستین مجموعه های علمی که به یک معنا تا 
حدی وی ژ گی ها و خصوصیات دائره المعارف ها و دانشنامه های تخصصی را داراست» بحارالانوار تاليف مرحوم محمد باقر 
مجلسی است. این اثر که مجموعه کتابهای شیعی پیش از عصر صفویه را گردآوری نموده و توسط عده ای از عالمان و 
پژوهشگران عصر صفوی زیر نظر مرحوم مجلسی نوشته شده است» یکی از بی نظیرترین و جامع ترین دائره المعارف های 
حدیثی را پیرامون فرهنگ شیعی شکل می دهد. از جمله دیگر آثاری که باز می توان آن را یک نوع داثره المعارف و کاری 
گروهی تلقی نمود» کتاب الذریعه اثر شیخ آقا بز رگ تهرانی است. این اثر به کتابشناسی آثار مکتوب شیعه می پردازد که وی 
آن را در پاسخ به عده ای از شرق شناسان که معتقد بودند شیعه دارای آثار مکتوب نیست» جمع آوری نموده است. مرحوم 
شیخ آقا بز رگ تهرانی کلیه آثار شیعه را که تا عصر وی نوشته شده بود» از تمامی کتابخانه های اسلام گرد آوری نمود و این 
اثر را نوشت. به طوری که امروزه بعضی از آثار و کتابها از بین رفته است. اما با گزارش و اطلاعات شیخ آقا بز رگ تهرانی 


فهمیده می شود که آن آثار به دست ما نرسیده است. 


از جمله دیگر آثار در این عرصه می توان به کتاب اعیان الشیعه مرحوم سید محسن امین اشاره نمود. وی در این مجموعه به 


توصیف و شرح حال نویسی عالمان و بزرگان شیعی و آثار و فعالیت 


ص: ۴۴۶ 


های آنان می پردازد و یکی از آثار جاویدان و ارزشمند را به میراث می گذارد. باز از جمله آثاری که در گذشته در فرهنگ 
شیعی نوشته شده و حالت داثره المعارفی دارد و کاری جمعی و گروهی است کتاب معجم الرجال مرحوم آیت الله خویی 
است که وی با کمک تعدادی از شا گردان خود در این اثر رجالی پیرامون وثاقت و عدم وثاقت راویان و ناقلان حدیث سخن 
گفته است. 


بررسی آثار مهدوی در دائره المعارف ها 


با توجه به اهمیت داثره المعارف ها در عرصه علمی و پژوهشی و میزان استفاده و ارزشی که آنها در جوامع علمی دارند. حال 
می خواهیم به بررسی پاره ای از مقالات دائره المعارف نویسان در داثره المعارف های مربوط به دین و یا اسلام بپردازيم. 
بدیهی است که با جستجو در کلماتی همچون «مهدی» « قائم آل محمد»» زار گشت مسیحا» (مهدویت»» و مدخل های مرتبط 
با مباحث مهدویت. خواهیم دید که در دائره المعارف های مربوط به ادیان و اسلام» پیرامون مباحث مهدویت. مقالاتی نوشته 
شده است. نویسند گان پیرامون مهدویت و مدخل های مرتبط با این بحث در این داثره المعارف هاء به دو دسته تقسیم می 
شوند. یک دسته از نویسند گان شرق شناسان و اندیشمندان غربی هستند که مسلمان نیستند. اما درباره اسلام و مهدویت 
تخصص دارند. این دسته به موضوع نگاهی تاریخی دارند و مهدویت را در راستای تحولات تاریخی و حوادث پیش آمده در 
تاریخ بررسی می کنند؛ از جمله این دسته داثره المعارف نویسان عبارتند از: فان فلوتن» ویلفرد مادلانگ(۱) رابرت کرام 
گلد تسیهر مار گولیوث و 


ص۴۴۷ 


۱- ویلفرد مادلانگ ۵0/۳9 ۷۷/6۳60 اندیشمندی آلمانی است که از اساتید دانشگاه آکسفورد و عضو هیئت علمی 
موسسه مطالعات اسماعیلیه لندن است. وی در سال ۱۹۵۷ از دانشگاه هامبو رگ دکترای خود را در مطالعات اسلامی دریافت 
نمود و از برجسته ترین اسلام شناسان معاصر شناخته شده است. به طوری که گلیو از وی به عنوان «پدر مطالعات شیعی مدرن 
در بریتانیا؛ یاد می نماید. وی دارای کتاب ها و مقالات متعددی در باره اسلام است و در داثره المعارف نیز مقاله می نویسد( 


شیعه پژوهی و شیعه پژوهان انگلیسی زبان» صص ۲۹۵-۲۹۷). 


غیره. یا نگاه به آراء این دسته از نویسند گان داثره المعارف» به نظر می رسد گاهی اندیشه های آنان خالی از حقائیت و 
سخنانشان غیرروشمندانه است. در بعضی از موارد سخنانی را نقل می کنند که از وثاقت برخوردار نیست و مورد قبول عالمان 
فریقین نمی باشد. آثار این دسته از نویسند گان بیشتر در داثره المعارف های قرن نوزدهم و اوایل قرن بیستم مشاهده می شود و 
بیشتر با روش تاریخی نگری و با بررسی لغت شناسی در ادبیات عرب و فارسی به تحلیل مهدویت و دیگر مباحث اسلام می 


اما دسته دوم از نویسند گان داثره المعارف» آن دسته از اندیشمندان و متخصصان مسلمان در حوزه مهدویت و يا دیگر علوم 
اسلامی هستند که به ویژه در داثره المعارف های قرن بیستم و نزدیک به عصر ما مقاله می نویسند. از مزایای آثار این دسته از 
نویسند گان این است که آنان خود مسلمان هستند و سخنان آنان به واقعیت ر دیک تر است و بر خلاف دسته اول لزوما به 
مسأله مهدویت نگاه تاریخی ندارند. از جمله این دسته از پژوهشگران و نویسند گان دائره المعارف می توان به افرادی همچون: 
جاسم حسین» ساشدیناه حامد الگار و امثال آنها اشاره نمود که خود در زمینه مهدویت دارای تالیف و پژوهش هستند و به 


علاوه به جهت مسلمان بودن و همدلی با اسلام آشنایی و نگرش نزدیک تر و عمیق تری نسبت به موضوع دارند. 


ص :۴۴۸ 


کتابنامه 
۱.آزند بعقوب» ب مکتب نگار گری اصفهان» فر نگ هنکستان هنر» تهران» ۵ش. 
۲ شتیانی» جلال» و همکاران» در احوال و انديشه های هانری کربن» هرمس» تهران» ۱۳۷۹ش. 


۳.اشمتیکه» زابینه» مکاتبات هانری کربن و ولادیمیر ایوانف ع. روح بخشان» کتابخانه موزه و م رکز اسناد مجلس شورای 


اسلامی و موسسه پژوهشی حکمت و فلسفه ایران» تهران» ۲ش. 


۴ ملی» حیدر بن علی» جامع الاسرار و منبع الانوان تصحیح هانری کربن و عثمان بحیی» ترجمه سید جواد طباطبایی» 
انتشارات علمی و فرهنگی. تهران ۱۳۶۸ش. 


۵ آیت للهی. سید محمد تقی» مروری نقادانه بر دو اثر پژوهشی دانشگاهی در غرب درباره مهدویت. مجله انتظار موعود» ش 
٩‏ و ۸ سال سوم تابستان و پاییز ۱۳۸۲ش. 


#۶ابراهیمی دینانی» غلامحسین» شعاع اند بشه و شهود در فلسفه سهروردی» چاپ دوم» انتشارات کیت تهران» ۶۶ ش. 
۷ادواردز» پل» فلسفه تاریخ ترجمه بهزاد سالکی. پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی» تهران ۷۵ش. 


۸اسمیت. هيو ستن» اهمیت دینی پسا تجدد گرایی: یک جوابیه. ترجمه مصطفی ملکیان مجله نقد و نظ ش چهارم» ش ۳و ۴» 
تابستان و پائیز ۱۳۷۷ش. 


4.اعوانی» غلامرضاه نظری به اصول و فلسفه هنر اسلامی» مجمو عه مبانی هنر اسلامی» به اهتمام علی تاجدینی» چاپ دوم» دفتر 
مطالعات دینی هنر» تهران ۱۳۷۶ش. 


۰ ١.اقبال‏ لاهوری» محمد » احبای فکر دینی در اسلام» ترجمه احمد آرام» مو سسه فرهنگی منطقه ای» تهران» 


ص:۴۴۹ 


۱۱ » گزیده اشعار فارسی اقبال لاهوری با مقدمه ای اجمالی پیروامون زند گانی» آثار افکار و 


گزیده کتابشناسی شاعر به کوشش ابوالقاسم رادفر انتشارات امی رکبیر» تهران» ۳۶۵اش. 


۱۳ > کلیات اشعار فارسی مولانا اقبال لاهوری شامل مجلدات: اسرار و رموز» زبور عجم» جاو بدنامه با 


مقمه ام روش اشفا رات متا یی AO‏ 


۴ + مثنوی پس چه باید کرد ای اقوام شرق» دفتر نشر فرهنگ اسلامی, تهران. بی تا. 
۱۵ » دیدن دگر آموز شنیدن دگرآموز «برگزیده اشعار محمد اقبال» به کوشش و مقدمه محمد علی 


اسلامی ندوشن» امیر کبیر» تهران» ۷۱ش. 


۶ الگار حامد. شورش آقاخان محلاتی و چند مقاله دیگر» ابوالقاسم سری» توس تهران» ۱۳۷۰ش. 


۱۷ » دین و دولت در ایران: نقش عالمان در دوره قاجار» اپوالقاسم سری» توس. تهران» ۱۳۶۹ش. 

۸/. > میرزا ملکم خان: پژوهشی در باب تجدد خواهی ایرانیان» مجید تفرشی, انتشار مدرس. تهران» 
۵۹ش. 

1۹ + درس گفتارهای حامد الگار» اسحاق اکبریان طه تهران» ۱۳۸۳ش. 

۰ .انش روحانیت پیشرو در جنبش مشروطیت. ابوالقاسم سری» توس» تهران» ۱۳۵۵ش. 


۱انجمن ایران شناسی فرانسه و ایران» چکیده های ایران شناسی. طهوری و انجمن ایران شناسی فر انسه در ایران» تهران» 
AF‏ 


۲ یزوتسو» توشیهیکو» فراسوی گفت و گو: دید گاه ذن درباره گفت و گو» مجموعه مقالات اندیشه غربی و گفت و گوی 


تمدنها» ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» تهران» ۱۳۷۹ش. 


ص: ۴۵۰ 


۳۳ ؛ صوفیسم و تائوئیسم. ترجمه د کتر محمد جواد گوهری. چاپ دوم انتشارات روزنه» تهران؛ 


۳۷۹ش. 

۴. » مفاهیم اخلاقی - دینی در قرآن مجید. ترجمه فریدون بدره ای» نشر و پژوهش فرزان» تهران» 
۸ش. 

۵. > خدا و انسان در قرآن» ترجمه احمد آرام» شر کت سهامی انتشار» تهران» ۱۳۶۱ش. 

۶. ۰ آفرینش» وجود و زمان» ترجمه مهدی سررشته داری» انتشارات مهراندیش. تهران» ۱۳۸۳ ش. 

۷. > مفهوم ایمان در کلام اسلامی»ترجمه زهرا پورسیناء چاپ دوم» انتشارات سروش» تهران» ۱۳۸۰. 


۸.بالائی» کریستیف» چکیده های ایران شناسی» مر کز نشر دانشگاهی و انجمن ایران شناسی فرانسه در ایران» تهران ۱۳۸۱ش. 
9بدوی» عبدالرحمن» داثرهالمعارف مستشرقان» صالح طباطبایی» روزنه» تهران» ۱۳۷۷ ش. 

۳۰ + فرهنگ کامل خاورشناسان» شکرالله خاکرند» دفتر تبلیغات اسلامی» قم» ۱۳۷۵ش. 

۱براون» ادوارد» یک سال در میان ایرانیان» ذبیح الله منصوری. کانون معرفت. بی تاء بی جا. 

۳۲ » نامه هائی از تبرین حسن جوادی» چاپ دوم خوارزمی» تهران ۱۳۶۲ش. 


۳و ر کهارت. تبتوس» هنر اسلامی» زبان و بیان» مسعود رجب نیا» سروش. تهران» ۱۳۶۵ش. 


ره > هنر مقدس» جلال ستاری» چاپ دوم انتشارات سروش. تهران» ۱۳۷۶ش. 
۳۵ 3 درآمدی بر آئین تصوف» یعقوبت آژند» انتشارات مولی» تهران» ۷۴ش. ‏ 
۳۶ » ارزش های جاویدان در هنر اسلامی» انشاء الله رحمتی» مجموعه هنر و معنویت» گرد آوری 


انشاء ال رحمتی» فرهنگستان هنر» تهران ۱۳۸۳ش. 


ص:۴۵۱ 


۷ > معانی رمز آینه» احمد رضا قائم مقامی» مجموعه جام نو و می کهن» به کوشش مصطفی دهقان» موسسه 


تحقیقات و توسعه علوم انسانی» تهران ۱۳۸۴ش. 
۸ بینای مطلق» محمود» نظم و رازن انتشارات هرمس» تهران» ۱۳۸۵ش. 

۹ پاز وکی» شهرام» یادی از هانری کرین» انجمن حکمت و فلسفه ایران» تهران» ۱۳۸۲ش. 

۰پوپ» آرتور» کتاب سیر و صور نقاشی ایران» ترجمه یعقوب آژند» چاپ دوم انتشارات مولیء تهران» ۱۳۸۴ش. 
۴۱ بویرن کارل؛ جامعه باز و دشمنانشی تر جمه عزت ال فرلاوند انتقارات عوارزمی» تهرانه ۳۶۵اش: 
۲ درس این قرن» علی پایا؛ طرح نو تهران» ۱۳۷۹ش. 

۳ پورجوادی» نصرالهه» مجموعه آثار ابوعبدالرحمن سلمی م رکز نشر دانشگاهی» ۲ج تهران» ۱۳۶۹ش. 

۴ تاجدینی» علی مبانی هنر معنویء چاپ دوم دفتر مطالعات دینی هنر» تهران ۱۳۷۶ش. 


۵.حسين» جاسم» تاریخ سیاسی غبت امام دوازدهم عجل الله تعالی فرجه الشريف» سید محمد تقی آیت اللهی» چاپ دوم» 


مو سس امیر کی یران ۱۳۷۲ 

۴۶. و عبدالعزیز ساشادینا» غییت و مهدویت در تشیع امامیه» محمود افتخارزاده» قم» ۷۷۱ش. 
۷.حسینی» غلام احیاء شیعه پژوهی و شیعه پژوهان انگلیسی زبان» انتشارات شیعه شناسی» قم» ۱۳۸۷ش. 
۸سحسینی طباطبائی» مصطفی. نقد آثار خاورشناسان» چاپبخش. تهران» ۱۳۷۵ش. 

۹.حکیمی» محمد رضاء نان و کتاب دفتر نشر فرهنگ اسلامی» تهران ۱۳۸۴ش. 

۰خرمشاهی» بهاء‌الدین» رستگاری نزدیکک. نشر قطره» تهران ۱۳۸۳ش. 

۱خندق آبادی» حسین» حکمت جاویدان» موسسه توسعه دانش» تهران» ۱۳۸۰ش. 


۲جمعی از نویسند گان» مرجع مهدویت. بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف و پایگاه اطلاع 
رسانی پارسا» قم» ۴ش. 


ص:۴۵۲ 


۳جمعی از نویسند گان آشنایی از آن سوی افق (بزر گداشت آنه ماری شیمل انتشارات بازه تهران» ۱۳۸۲ش. 

۴ جهانبگلو» رامین در جست و جوی امر قدسی» سید مصطفی شه رآ سی نشر نی» تهران ۱۳۸۵ش. 

۵.دارمستتر جیمز» مهدی از صدر اسلام تا قرن سیزدهم. محسن جهانسوز» کتابفروشی ادب. تهران ۱۳۱۷ش. 
۶.دارمستتر جیمز» تفسیر اوستا؛ موسی جوان ویراسته علی اصغر عبداللهی» دنیای کتاب. تهران؛ بی تا. 

۷.داوری ارد کانی» رضاء درباره غرب؛ هرمس.تهران» ۱۳۸۶ش. 

۸حسوقی» میحمده سر تاریخی و ارداق اندیقه شرق شای محمود رضا افتخار زاذه نفر فرزان تهران ۰ ۱۳۷۶ش: 
٩.دفتری»‏ متین» سنت های عقلانی در اسلام ترجمه فریدون بدره ای» انتشارات فروزان تهران» ۱۳۸۰ش. 


۰ د هخد اه على اکزه لغت نامه تصحیح محمد معین و سید جعفر شهیدی» جاپ دوم» انتشارات دانشگاه تهران» تهران» 
۷ش. 


۶۱ ژیلسون» اتین» روح فلسفه قرون وسطی ع. داووی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران ۱۳۶۶ش. 
۲.ساشادینا» عبدالعزیز مبانی همزیستی اجتماعی در اسلام» ترجمه سید محمد رضا هاشمی. نشر ادیان» قم ۶شسش. 


و > امام مهدی عجل الله تعالی فرجه الشریف منجی اسلام» ترجمه سید محمد تقی آیت اللهیء مجله 
انتظار موعود» م رکز تخصصی مهدویت بنیاد فرهنگی حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف» ش ۰ سال 
چهارم؛ زمستان ۱۳۸۲ش. 


۶۴ + مصاحبه پیرامون اسلام و سکولاریسم کیهان فرهنگی؛ ش ۰۲۴ ش ۲۵۲ مهر ۱۳۸۶ش. 
۶۵ ا» مهدویت» ترجمه بهروز جندقی» مجله انتظارموعود» ش ۱۵. 


انتظارموعود» ش ۱۲ و ۱۱. 


ص: ۴۵۳ 


۷ سردار» ضیاء الدین» شرق شناسی» ترجمه محمد علی قاسمی؛ پژوهشکده مطالعات فرهنگی و اجتماعی» تهران ۱۳۸۶ش. 
۸ ؛ مصاحبه پیرامون اسلام و سکولاریسم؛ کیهان فرهنگی» ش ۰۲۴ ش ۲۵۲ مهر ۱۳۸۶ش. 

۹ سعید» ادوارد» شرق شناسی» عبد الرحیم گواهی؛ دفتر نشر و فرهنگ اسلامی» تهران» ۱۳۷۱ش. 

۰سهروردی» شهاب الدین» حکمهالاشراق» تصحیح هانری کربن» مجموعه دوم مصنفات سهروردی» چاپ تهران. 
۱شایگان داریوش» هانری کربن آفاق تفکر معنوی در اسلام ایرانی» باقر پرهام» آگاه» تهران ۱۳۷۱ش. 


۲شیمل» آنماری» افسانه خوان عرفان (مجموعه مقالات) ندوین حسین خندق آبادی» موسسه توسعه دانش و پژوهش ایران» 


تهرآن» ۳۸۱ اش 


۴ تبیین آیات خداوند: نگاهی پدیدارشناسانه به اسلام» عبدالرحیم گواهی. دفتر نشر فرهنگه 


اسلامی؛ تهران ۱۳۷۶ش. 


NF‏ » ابعاد عرفانی اسلام؛ عبدالرحیم گواهی؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامی» تهران» ۱۳۷۷ش. 
۷۵ > شکوه شمس» مقدمه سید جلال الدین آشتیانی» حسن لاهوتی» چاپ سوم» علمی و فرهنگی» 


تهران ۱۳۷۵ش. 


N۶‏ + درآمدی بر اسلام» عبدالرحیم گواهی؛ دفتر نشر فرهنگ اسلامیء تهران» ۱۳۷۵ش. 
NV‏ خد رسول خدا؛ حسن لاهوتی» علمی و فرهنگی تهران ۱۳۸۲ش. 
۸ زن در عرفان و تصوف اسلامی» مهدوی دامغانی» نشر تپر» تهران» ۱۳۷۹ش. 

۷۹ + زند گی غربی شرقی من» سید سعید فیرو زآبادی» نشر افکار» تهران» ۱۳۸۳ش. 

۸ ؛ نام های اسلامیء کتابخانه ملی جمهوری اسلامی.تهران ۱۳۷۶ش. 


۱صالح حمدان» عبدالحمید. طبقات المستشرقین» مکتبه المدبولی» بی جاء بی تا. 


ص: ۴۵۴ 


۲ صالح» هاشم الاستشراق بین دعاته و معارضیه الطبعه الثانیه. دارالساقی» اللبنان» ۲۰۰۰م. 

۳ طیباوی» خاورشناسان انگلیسی زبان» سید خلیل خلیلیان» نوید» تهران» ۱۳۴۹ش. 

۴عداس» کلود» ابن عربی سفر بی باز گشت. نیلوفر» تهران» ۱۳۸۲ش. 

۵عبداله خوروش. حسین» فرهنگ اسلام شناسان خارجی؛ موسسه مطبوعاتی مطهر اصفهان اصفهان ۱۳۶۲ش. 
۶فخاری. عبدالحسین» ذهنیت مستشرقان» چاپ سوم نشر آفاق» تهران» ۱۳۷۸ش. 


۷ فلو تن» فان» السیاده العربیه و الشیعه و الاسرائیلیات فى عهد بنی امیه الد کتور حسن ابراهیم حسن و محمد ز کی ابراهیم» 
الطبعه الثانيه» مکتبه النهضه المصریه قاهره» ۱۹۶۵ م. 


فلو تن» فان تاریخ شیعه و علل سقوط بنی امیه» سید مرتضی هاشمی حاثری» چاپ تهران» بی جاء بی تا. 
۹ کرین» هانری» تاریخ فلسفه اسلامی» اسدالله مبشر» چاپ سوم» انتشارات امیر کبیر» تهران» ۱ش. 


۰ » نظره فيلسوف فى سيره الشيخ الاحسائی و السيد الرشتى» خليل زامل» اعداد و تعليق راضی ناصر 
السلمان» موسسه فكر الاوحدللتحقيق و الطباعه» لبنان» ۲۰۰۲م. 


۱ » آئین جوانمردی» احسان نراقی» نشر تئ تهران ۱۳۶۳ش. 

۲ + تاریخ فلسفه اسلامی» سید جواد طباطبایی» چاپ دوم» کویر تهران» ۱۳۷۷ ش. 
۳ ارض ملکوت. ترجمه سیدضیاء الدین دهشیری» چاپ سوم. نشر طهوری» تهران» ۱۳۷۴ش. 
4۴ » فلسفه ایرانی و فلسفه تطبیقی» ترجمه سید جواد طباطبائی» انتشارات طوس» تهران» ۱۳۶۹ش. 
۹۵ » از هاید گر تا سهروردی» حامد فولادوند» سازمان چاپ و انتشارات» تهران ۱۳۸۳ ش. 


ص :۴۵۵ 


۹۶ »> هانری کربن» اندیشه غربی و گفت وگوی تمدنها: مجموعه سخنرانی های همایش ۲۹ - ۲۰ اکتبر 


۷ نشر و پژوهش فرزان. تهران» ٩۱۳۷۹ش.‏ 


۷ کاشانی» میرزا جانی» نقطه الکاف. تصحیح ادوارد براون» چاپ لیدن» هلنده ۰ ۹۱م (۱۳۲۸ ۰. ق). 


۸ کرامر» رابرت. اس. داثرهالمعارف جهان نوين اسلام (عنوان: مهدی). بهروز جندقی» مجله انتظار موعود. بنیاد فرهنگی 
حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشریف. قم» سال چهارم» شماره یازدهم و دوازهم (بهار و تابستان ۱۳۸۳ش). 


٩‏ کوروز» موریس» فلسفه هاید گر» محمود نوالی» انتشارات حکمت.تهران» ۱۳۷۸ش. 


۰ ک وک مایکل» امر به معروف و نهی از منکر» ترجمه احمد نمایی» چاپ چهارم. بنیاد پژوهش های اسلامی؛ مشهد؛ 
۶ ش. 


۱. > شایست و ناشایست. ترجمه محمد حسین ساکت» چاپ دوم» نگاه معاصر» تهران ۱۳۸۵ ش. 
۲ گلد تسیهر» ایگناتس» درس هایی درباره اسلام (فرقه ها)» علینقی منزوی» بی جاء بی تا. 


۰۳ » العقيده و الشريعه فى الاسلام» يوسف موسى» محمد» و همكاران» الطبعه الثانیه» دار الكتب الحديثه» مصرء 


۹م. 

۴ گنون» رنه» بحران دنیای متجدد ترجمه ضیاء‌الدین دهشیر چاپ سوم امیر کبیر» تهران» ۱۳۷۸ش. 

۰۵ » سیطره کمیت و علائم آخرزمان علی محمد کاردان» مرکز نشر دانشگاهی» تهران ۱۳۶۱ش. 
۱.۶ » معانی رمز صلیب. بابک عالیخانی» سروش» تهران» ۱۳۷۴اش. 

۷ گوبینوه ژوزف کنت دی سه سال در ایران» ذبیح الله منصوری» مطبوعات فرخی» تهران بی تا. 

۸ گیب همیلتون اسلام (بررسی تاریخی)؛ منوچهر امیری انتشارات علمی و فرهنگی. تهران ۱۳۶۷ش. 

٩‏ گیب» همیلتون» مذهب و سیاست در مسیحیت و اسلام» مهدی قائنی» دارالفکر قم» ۳۵۱اش. 


ص۴۵۶ 


۱۰ > درآمدی بر ادییات عرب» بعقوب آژند» موسسه امیر کبیر» تهران» ۲ش. 
۱۱ ؛ تاریخنگاری در اسلام» ترجمه و تدوین یعقوب آژند» نشر گستره» تهران» ۱ش. 
۱۲ ا.لامعی» ش» قدیس» انتشارات رامند. تهران» ۰سش. 


۳ لگنهاوزن» محمد جرا سنت گرا نیستمه» خر د جاویدان (مجموعه مقالات همایش نقد تجدد از دیدگاه سنت گرابان 
کر a‏ 2 مجمو ہس ا 


معاصر)» به کوشش شهرام یوسفی فر» فرهنگستان هنر» تهران ۱۳۸۲ ش. 
۴ مصاحبه "واندا رومر تیلور با د کتر سید حسین نصر "» ترجمه فاضل لاریجانی» خبر گزاری مهر» ۲۴ مهر ۱۳۸۲ش. 


۵ لوئیس, برنارد» کارن آرمسترانگ و ویسلاو ژیگولسکی برخورد تمدن ها (چالش سنت و مدرنیته؛ غلامحسین میرزا 


صالح» انتشارات مازیار» تهران» ۱۳۸۲ش. 


۶ > زبان سیاسی اسلام» غلامرضا بهروز لک» چاپ دوم» دتفر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم» قم» 
۵ش. 

۱۷ + برخورد فرهنگ هاء یهودیت» مسیحیان و مسلمانان نادر شیخ زاد گان مر کز» تهران ۱۳۸۱ش. 

۸ ___. مشکل از کجا آغاز شد. شهریار خواجیان نشر اختران تهران ۱۳۸۴ش. 

11۹ » تاریخ اسماعیلیان؛ فریدون بدره ای» انتشارات توس» تهران ۱۳۶۲ش. 


۳۱ » استانبول و تمدن امیراطوری عثمانی» ماه ملک بهار» بنگاه ترجمه و نشر کتاب» تهران» ۰ش. 

۳۳ » حشاشین فرقه ای تندرو در اسلام» حسن خاکبار محسنی» کتات زمان» تهران» ۱۳۸۳ش. 

۳۳ 4 خاور مبانه دو هزار سال تاریخ از ظهور مسیحیت تا امروز» حسن کامشاد» نشر نی» تهران» 
۱ش. 


ص: ۴۵۷ 


1۲۴ + فدائیان اسماعیلی» ترجمه فریدون بدره ای» موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی, تهران؛ 


۷۱ش. 
۵ .لوئیس میکون. ژان» از وحی قرآنی تا هنر اسلامی» کتاب هنر و معنویت» گردآوری انشاء الله رحمتی. 


۶ مادلانگ» دیلیو» دائرهالمعارف اسلام چاپ کمبریج (ذیل کلمه مهدی)» بهروز جندفی» مجله انتظار موعود. بنیاد فرهنگی 


حضرت مهدی موعود عجل الله تعالی فرجه الشريف» قم» سال سوم» شماره دهم («زمستان ۲ ش). 
۷ مجلسی. محمد باقر» بحارالانوار» ل الست بیروت» شش 2۸ 


۸ محمد الاسد» مجد موسی, الگ گرابار و نیم قرن تحقیق در هنر اسلامی» ترجمه رمضانعلی روح اللهی» فصلنامه گلستان 
هنر» سال دوم» ش ۴ تاستان ۵ش. 


۹مدرسی طباطبایی» علی» شیعه در فرایند تکامل تهران» ۱۳۸۶ش. 


۰..مراد» ا» حامد الگارء ل بر کت و دیگران» نهضست بیدار گری در حهان اسلام» محمد مهدی جعفری» شتر کت سهامی 
انتشار» تهران» ۱۳۲۶۲ ش. 


۷۱مکارم شیرازی» ناصر» نشست علمی قرآن و مستشرقان» مجله قرآن و مستشرقان» ش دوم ش ۰۲ ش ۱۳۸۶. 
۲ امنظمه العربیه للتربیه و الثقافه و العلوم مناهج المستشرقین فى دراسات العربیه الاسلامیه. اللبنان س. 


۳ و حدیان عطار» علی» گونه شناسی اند یشه منجی موعود در ادبان» محله هفت 5 م رکز مطالعات و تحفبقات ادیان و 


مذاهب» قم» سال سوم ش ۱۱ و ۱۲و ۲۱. 


۴ موسویان» سید حسن» آراء و افکار اسلام شناسان معاصر آلمان دفتر مطالعات سیاسی و ین المللی» وزارت خارجه» 


تهران ۱۳۷۵ش. 


۵ مونتگمری وات. ویلیام» برخورد آرای مسلمانان و مسیحیان» محمد حسین آریاء دفتر نشر فرهنگ اسلامی تهران؛ 


۳ش. 
۶ > ویلیام» تأثیر اسلام در اروپاء یعقوب آژند. مولی» تهران» ۱۳۶۱ش. 
۷ 4 ویلیام» فلسفه و کلام اسلامی» ابوالفضل عزتی» انتشارات علمی و فرهنگی» تهران» ۷۰سش. 


ص :۴۵۸ 


۸میرسپاسی؛ علی» روشنفکران ایران: روایت های یأس و امید. ترجمه عباس مخبر‌چاپ دوم نشر توسعه» تهران ۱۳۸۶ش. 
۹مشکین نژاد» پروین فرهنگ خاورشناسان پژوهشگاه علوم انسانی» تهران ۱۳۸۲ش. 

۰نجفیء سید محمد باقر» بهائیان» نشر مشعر» تهران ۱۳۸۳ش. 

۱نقیب زاده» عبدالحسین؛ د رآمدی بر فلسفه؛ چاپ دوم» طهوری تهران» ۱۳۷۲ش. 


۲نصر سید حسین» سه حکیم مسلمان احمد آرام» چاپ پنجم» شر کت سهامی کتابهای جیبی» تهران» ۱۳۷۱ش. 








0 > قلب اسلام» مصطفی شه رآیینی» تصحبح شهرام پازو کی» انتشارات حقیقت. تهران» ۱۳۸۳ش. 
۴۴ » نیاز به علم مقدس» ترجمه حسین میانداری» ویراسته احمد رضا جلیلی؛ موسسه فرهنگی طه 
قم ۱۳۷۹ش. 

۵ معرفت و امر قدسی» فرزاد حاجی میرزائی» نشر فروزان» تهران ۱۳۸۰ش. 

٠ ۴۶‏ .غارف اسلامی در جهان معاصر امیر کین تهران» ۱۳۷۱ش. 

۷ ۱ جوان مسلمان و دنیای متجدد» مرتضی اسعدی.طرح نو تهران» ۱۳۷۶ش. 

۸ را + هنر و معنویت اسلامی» رحیم قاسمی» حوزه هنری سازمان تبلیغات. تهران» ۱۳۷۵ش. 

 .. ۹‏ + و سید محمود موسوی» فرهنگ و اصطلاحات علوم و معارف اسلامی؛ دفتر پژوهش و نشر 


سهروردی» تهران» ۲ش. 
۱0۰ > آموزه های صوفیان از دیروز تا امروز» قصیده سرا تهران» ۷۲ش. 


۵۱ » آرمان ها و واقیت های اسلام» انشاء الله رحمتی» جام» تهران» ۲ش. 





ص :۴۵۹ 


۱0۲ » معرفت و معنویت» انشاء الله رحمتی» سهروردی» تهران» ۰ش. 





فرهنگی» تهران ۱۳۷۰ش. 











یباریخ فلسفه اسلامی» ویراستار الیور لیمن» حکمت. تهران» ۱۳۸۳ش. 

۵ . __ .سنت عقلانی اسلامی در ایران» سعید دهقانی» قصیده سرا تهران» ۱۳۸۳ش. 
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۸ انسان و طبیعت (بحران معنوی انسان متجدد)؛ عبدالرحيم گواهی» دفتر نشر فرهنگ اسلامی؛ 





تهران» ۱۳۷۹ش. 








۱5۹ _ مجله هفتگی شهروند. ش دوم ش ۳۴ ۳۰ دی ۱۳۸۶ش. 

.سس مصاحبه "واندا رومر تیلور با دکتر سید حسین نصر" ترجمه فاضل لاریجانی؛ خب ر گزاری مهره 
۴ مهر ۱۳۸۲ش. 

۱ سنت» عقلانیت و دیانت (گفت و گو با دکتر سید حسین نصر)؛ مجله هفت آسمان» ش نهم» 


بهار ۱۳۸۶ش» ش ۳۳ صص ۳۸ - ۳۷). 

1۶۲ » در غربت غربی» ترجمه امیر مازیار و امیر نصری» انتشارات رسا تهران» ۱۳۸۳ش. 
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۴ نوبختی» حسن بن موسی» فرق الشیعه؛ تصحیح محمد جواد مشکور؛ علمی و فرهنگی» تهران ۱۳۶۱ش. 


۵ نیک بین» نصرالله» فرهنگ جامع خاورشناسان مشهور و مسافران به مشرق زمین؛ چاپ دوم شرکت سهامی کتاب تهران؛ 


۷۰سش. 
۶ الم هاینس» تشیع» ترجمه محمد تقی اکبری» نشر ادیان» قم» ۴ش. 


ص:۴۶۰ 


۷بوسفی فر شهرام عرفان پلی میان فرهنگ ها بز رگداشت آنه ماری شیمل» انتشارات دانشگاه تهران» تهران ۱۳۸۳ش. 


1۶۸ ووی ری و غراف( موه قالات هما در کاشت رفسو ر شفک آ زو تس 
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۵۹ سخنگوی شرق و غرب (همایش توشیهیکو ایزوتسو)؛ موسسه تحقیقات و توسعه علوم انسانی؛ 


تهران» ۷۰سش. 


ص :۴۶۱ 
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فهر ست اعلام 


آخرالزمان ,٩‏ ۱۰و ۲۶, ۸۳ ۱۱۰۹ ۱۲۶ ۱۲۷ ۱۱۲۹ ۲۰۳و ۲۵۶, ۱۲۶۶ ۱۳۸۳ ۱۳۲۱ ۳۲۲: ۳۳۴ ۳۳۵ ۳۴۹ FAY‏ ۳۵۹, ۳۶۰ 


اینده پژوهی FE SSS‏ أ" ۳, ۶ ۳۳۷ 


این خلدون ۱۱۰, ۱۱۱۱ ۱۱۴, ۱۱۵, ۱۲۰ ۱۲۳ ۱۱۲۴ ۱۲۸, ۱۳۵, ۱۳۹, ۱۴۰ ۱۸۱ 


این عربی ۵۳, ۶۳و ۶۴و ۶۶و ۷۲ ۱۷۳ ۷۹ ٩۴‏ ۹۵و ۱۷۱ ۲۲۷ ۲۴۵, ۲۴۳۹ ۲۵۱, ۲۵۳, ۲۵۴, ۲۵۶, ۱۳۳۳ ۳۴۷ ۳۷۱ 


۰۱۷۱ ۱۱۳۹ ۱۱۳۷ :۱۳۴ ۱۰۰,۹۹ ۹۶ هگ‎ AF, هب که کی‎ AV AF AA VF ۳,۵۸ ,۵ ۵ ۴۸ ,۴۷ ,۴۴ ۸ ۷ امامت‎ 
۲۵۳ YAY ۱۲۴۳ ۱۲۴۰ ۱۲۳۵ ۱۲۳۴ ۱۲۲۶ ۱۲۲۵ ۱۲۲۴ ۱۲۲۳ ۱۲۲۲ ۱۲۲۱ ۲۱۱و‎ ۱۲۱۰ ۱۲۰۷ ۱۲۰۶ ۱۱۹۴ ۱۹۲ +۱۸۲ ۱۷ ۳ 


۳۳۷ و‎ ‘FY و ۱ اه‎ ‘AT, AA ‘AD ‘TAY ‘TVA “VV و ۱ و‎ A PF ۲ 


اهل الحق oV cscs.‏ ۱۶۸و ۱۱۷۰ ۱۱۷۱ ۱۷۵, ۱۷۶ 


+۲۲۷ ۱۲۰۹ ,۱۷۶ ,۱۷۵ “VF ۱۱۷۱ ۱۱۷۰ ,۱۶۹ ۱۱۵۷ ,۱۵۵ ,۱۵۰ ۱۱۴۹ ۱۱۴۸ ,۱۴۷ ,۱۴۶ ۱۴۵ ,۱۴۴ ۱۴۳ ,۱۴۲ ,۱۰ ,۶ بابیت‎ 


۳۲۳ 
بایزید بسطامی PD‏ ۱۱۱ 
بحارالانوار ۳۱۷۲۰۱۱۰۱۰۱۵ 
بر کون ae SARS‏ 


برنارد لوئیس و۱ وه ۲۳۲, ۲۳۵, و و۳۳ ۱۳۷۳ 
بنیاد گرایی ۹ ی TTA ‘TTY TTI TTY‏ 


VF ۱۱۷۳ ۱۱۷۱ ۱۱۷۰ ۱۱۶۹ ۱۱۶۸ ,۱۵۷ ,۱۵۶ ,۱۵۵ ,۱۵۲ ,۱۵۱ ,۱۴۹ ,۱۴۶ ,۱۴۵ ,۱۴۴ ,۱۴۳ ,۱۴۲ ,۱۳۹ ,۱۰ ,۷ ,۶ بهائیت‎ 


۳۲۴ YY ۱۲۲۷ :۲۱۲ ۱۲۰۹ ۱۱۸۸ ,۱۸۷ ,۱۷۶ ۷۵ 


پدیدار شناسی ۱۱۱ ۱۵۱ ۵۲و ۵۵و ۵۶ ۵۷و ٩۵و‏ ۶۱و ۶۲و ۶۴و ۶۶و ۱۰۰ ۱۱۰۴ ۱۹۴ ۱۹۹ ۱۲۰۰ ۱۲۰۱ ۲۰۹ ۱۲۱۳ ۱۲۵۰ ۲۷۵و 
1۶ 


پروتستان..... ۳۰, ۴۶, ۵۹, ۶۷, ۱۷۱, ۱۷۲, ۲۱۶ 


تاربخی نگری وه واه هه هو لا هه ای هو هی هه ۱۱و jT‏ 


۵۱ وه هه اه اوه اه اه TT‏ ۵اه او ۳۶۵ 


VY AY AA css تأویل باطنی‎ 


WA eae ا ار‎ 


تیتوس بو ر کهارت 9( ۲ ۴ ۳۳۸ 


تیتوس بو ر کهارت ,٩‏ ۱۷, ۳۸, ۴۰, ۳۳۹, ۳۴۰, ۳۴۱, ۳۴۲, ۳۴۴ 


ك 
جز ار را e‏ ۱۳ 
ح 
ا رجا ری OOO‏ ۱۱۵۹ 


حجاج بن یوسف E‏ 
حسن ابراهیم حسن ۵۳, ۱۱۸, ۳۷۱,۱۳۱,۱۱۹ 
حسینعلی بهاء ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۶, ۱۷۳, ۱۷۵ 


E Aes خی‎ 


حقیقت محمدیه ۴۹, ۵۸, ۶۵, ۶۹, ۷۰, ۲۵۴, ۳۱۳ 


حکمه الاشراق... ۶۴, ۶۸, ۷۱, ۷۲, ۷۳, ۷۴, ۷۵ 


حلاج ۱:۳۷ 
ج 
ختم ولایت مقبده ON SAEs‏ 
خواجه نصیر طوسی ی 
خوارج AAV Aes‏ 
د 


داریوش شایگان ۴۵, ۶۰, ۶۱, ۶۳, ۶۴, ۶۵, ۸۴, ۱۰۲ 


وال ۱۱۱۰ ۱۱۲۱ ۱۱۲۷ ۱۱۲۹ ۲۰۵ 


فن ی 
ذ 
ذوالنون مصری ۱۳ 
9 
زارت کاش ی n OOOO‏ 


رستگاری ۱۰, ۲۶, ۲۴۸, ۲۶۸, ۲۶۹, ۳۳۰, ۳۵۸, ۳۶۹ 


۳۵۹ ۳۵۸ ۳۵۷ FOF ۳۵۴ PAF ۳۵۲ ۱۳۵۱ ۱۳۵۰ ,۳۴۹ ۱۳۳۸ ۱۳۰۴ ,۳۰۳ ,۴۶ ,۴۰ ۱۹ ,۱۲ ,٩ رنه گنون‎ 


رودولف اوتو ی ۱۹۹ وی ۲۳۱ 
روسو ی ی ا 
ریکور ی ی و ۳۱ 
ر 


9 
کر ای هی ۱۰۱۰ 
س 
سکو لاریسم...... ۲۳و ۳۲, YY‏ ۱۳۳۸ ۳۷۰ 
سن وک ه رگرونج ASS‏ 


AF AY A VA VV VF VA VF NYT VY VV ° A A PV سهروردی ۵, ۱۳۰ ۴۵, ۴۹, ۵۷ ۵۸ و ۶۲ و و جر‎ 


۳۷۵ ,۳۷۲ ۳۷۰,۳۶۶ ۳۴۷ ۱۳۱۹ ° AV, ۱۱۰۷ 1, ,۹۸ ,۹۵ ۹ ٩ 


VPNs تستری‎ 


سید جمال الدین اسدآبادی ی ۱۳۲ 


سید حیدر آملی.. ۴۹, ۵۸, ۶۶, ۶۷ ۷۹, ۸۰ ۸۴ 


سید کاظم رشتی و 
سك میسن ام و اه سس ۳۶۲ 
سید محمد مشعشع ی اش ۱۷۰۱ 
۳ 

شیخ آقا بزرگ تهرانی Ss‏ و 


شیخه ۷, ۱۱۰ ۴۴, ۴۹, ۵۷, ۱۵۸ ۱۷۳ ۱۷۷ ۱۷۸ ۸۷4 A‏ ۸۸ گر A‏ و ۱۱۶۸۱۱۰۳۱۰۱ ۱۱۷۰ ۱۱۳۱ ۱۱۷۲ ۰۱۷۳ 


۳۴۷ ,۳۲۴ ,۲۲۷ :۲۱۱ ۱۷ ۴ 

شيعه دوازده امامی ۴۹, ۵۸, ۸۴, ۹۴, ۲۳۵, ۲۷۷, ۳۲۱ 

ص 

صبح ازل ۱۴۳, ۱۴۶, ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۵۱, ۱۵۲, ۱۵۳, ۱۵۴, 1۵۵ ۱۵۶, 1۶4 ۱۷۳ 


صدرالمتآلهین مس ۵۸ ۱۷۳ ۹۸ ۲۲۷ 


عالم مثال ۷۵, ۷۶, ۷۷, ۸۱, ۹٩‏ ۱۰۰ ۱۰۱+ ۱۰۲, ۱۷۱, ۱۷۳: ۳۴۵, ۳۴۷ 


عباسیان ۳۹, ۱۱۸, ۱۲۴, ۱۵۶, ۲۲۱: ۱۲۲۳ ۲۳۵, ۲۸۲ 


عرفان اسلامی ۱۱۷ ۴۴« ٩۴و‏ ۵۸, ۶۲و ۶۳و ۶۸و ۸۴ ۱۷۳, ۱۱۹۶ ۲۴۸ ۲۵۰ ۲۵۱ ۲۵۲, ۲۵۵ ۲۸۶ ۳۰۲ ۳۰۷ ۱۳۱۳ ۱۳۳۱ ۳۴۳و 


۳۵۱ ۳۵۰ ۴ 


عرفان شیعی ۴۰, ۴۸: ۴۹, ۵۷, ۶۱, ۶۲, ۸۱ ٩۵‏ 


۱۵۵ 910° “FA FD css عکا‎ 


علامه طباطبایی. ۴۸, ۶۳, ۷۸, ۳۰۲, ۳۰۳ ۳۰۸ 


علی محمد پاب ۶, ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۹, ۱۵۱, ۱۵۲, ۱۵۴, ۱۵۵, ۱۵۷, ۱۱۶۹ ۱۷۰, ۱۱۷۱ VY‏ ۱۱۸۷ ۱۲۱۱ ۲۱۲, ۳۲۳ 


على اللهی ass‏ هر WNN‏ 
ف 

فارابی TEVATT FSV ees‏ 
فرجام شناسی o‏ 
فربتهوف شوون ............ TOY FAI FF FY‏ 
فریدریش هایلر ی وا ماد ۳۱۳۵ 


فلسفه خسروانی 21 
فلوطین ENE VSR ra‏ 
فیثاغورث 1۳۳۱ 
ق 


۳۶۷ ,۲۹۸ ۱۲۹۲ ,۲۹۰ AA ۱۲۸۷ ۱۲۸۶ ۱۲۱۲ ,۱۹۲ ,۱۷۶ ,۱۷۵ ,۱۷۳ ,۱۷۲ ۱۱۷۱ ,۱۷۰ ,۱۶۹ ,۱۶۸ ,۱۴۷ قاجار‎ 


۱۵۵ OF ۱۱۵۱ ۱۴۸و ۱۵۰و‎ FY css. ر‎ 


کی 
کوماراسوآمی .......... FAI FA’ FF e FF‏ 
کی 

کارل بورکهارت رز 
کالون O A N OO‏ 
كمال الدین و تمام النعمه ی ۱ 
کمبریج و PVF F0 “FV FA FY‏ 
کمونیسم aah‏ 
گی 

گرادوسن فان درلیو TOFANE‏ 


گلدتسیهر ۶, ۱۸, ۱۲۲ ۵۳, ۹۳, ۱۱۰۹ ۱۱۲۳ ۱۳۱, ۱۳۲ ۱۱۳۳ ۱۱۳۴ ۱۳۵, ۱۳۶, ۱۱۳۷ ۱۳۹, ۱۱۴۰ ۱۱۵۸ ۱۱۶۱ ۱۶۲, ۲۶۲و ۲۷۵, 


۳۷۲ ۳۶۵ 

ل 

لائوتزو ی OE‏ 
لوئی ماسینیون N‏ 

لیبرالیسم زد 
لبو تار وه مامتان شم وت TT‏ 
۳ 


ری یا ا AF css...‏ ۱۱۰۷ ۱۲۳, ۳۶۹ 


محمد این حنفیه Tecra‏ ۱ 
محمد باقر مجلسی e 0 98۹ ss‏ 
محمد علی امیر معزی ی وی ۳۳۲ 
محمد کریم خان کرمانی e‏ 


مختار ثقفی ۵۳, ۵۴, ۱۱۱, ۱۱۲, ۱۲۲, ۱۲۵, ۱۲۸, ۱۴۰, ۱۴۳: ۲۲۰ ۲۳۳ 
مدرنیته ۸ ,٩‏ ۱۲۹۱۲۴ ۳۱ ۳۲ ۶۱و ۱۲۳۸ ۱۲۷۲ ۳۰۲ ۱۳۱۱ ۳۱۳ ۱۳۱۵ ۱۳۲۰ ۱۳۲۵ ۳۲۶ ۱۳۲۷ ۱۳۳۸ ۳۵۱, ۳۵۶, ۳۵۷, ۳۱۳ 
مر جثه OOOO‏ ای E‏ 


منجی ۱۱۰ ۱۲۶ ۵۴ ٩۵و‏ ۱۱۰۹۰۸۳ ۱۱۰ ۱۲۵ ۱۴۰+ ۱۶۴ ۱۷۰ ۱۲۶۳ ۱۲۷۰ ۲۷۱ ۲۷۳ ۱۲۷۴ ۱۲۷۶ ۲۸۰ ۰۱۲۸۱ ۱۳۸۳ ٩۳۰و‏ 


۲ ۳۳۱: ۳۶۰, ۳۷۰, ۳۷۴ 
منجی گرایی ۱۰, ۱۱ ۱۲ ۱۳, ۱۴, ۵۴, ۵۸, ۱۰۹, ۱۶۸, ۲۷۱, ۳۲۱, ۳۳۰, ۳۳۴ 


موسی جوان PEEP PTO PE PEPE!‏ بر 


موعود ۲۶ ۱۰۴ ۱۵۷ ۱۱۶۳ ۱۶۴ ۱۶۵ ۱۸۹ ۱۹۳ ۰۲۳۱ ۰۲۳۲ ۲۲۴ ۱۳۳۵ ۱۳۷۱ ۱۳۷۳ ۱۳۷۴ ۱۲۷۶ ۱۲۷۷ ۱۲۸۰ ۱۲۸۱ ۲۸۳ 


۳۷۴ ۳۷۲ ۱۳۷۰ ,۳۶۹ ,۳۶۶ ۰ 


مونتگم ی وات ۱۷ ۱۱۸ ۱۳۷ ۱۳۸ ۲۱۵ ۱۲۱۶ ۱۲۱۷ ۲۱۹۰۱۲۱۸ ۲۲۰ ۲۲۱ ۲۲۲ ۲۲۳ ۲۲۴ ۲۲۵ ۲۲۶ ۱۲۲۷ ۲۲۸ ۳۷۴ 


مير چا الیاده A E‏ 
من اتی NA‏ 
میرزا جانی کاشانی NFP Seas‏ ۱۵۳۵ 


میرزا حسینعلی نوری.... ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۷۰ 


زا کج تور و ۱۴۸, ۱۵۰,۱۴۹ 


i O وایتهد‎ 


ولابت ۸, ۴۴, ۴۹, یر ۵۶, هد کی دا اف هر VT VI,‏ ره ار TET‏ 


A +۲‏ هه هو و و ‘VV‏ هه ۳و ۳۳۷ 


ولابت مهدوی مه ۵/۳ 
ولتر ی ۱ 
ویلفرد مادلانگ Se‏ 
هانس گثو رک گادامر ی ۳ ۶ 


هاید گر ۳۱, ۵۱, ۵۲, ۶۰ر ار ۲عر ۳و ۶۷و ۶۸و ۷۲, ۱۱۰۲ ۱۹۹ ۲۰۰و ۱۲۵۱۱۲۰۱ ۳۷۲ 


Pea هرمنوتیک‎ 
FF AN هزاره گرایی‎ 


همیلتون گیب ۷ ۱۸, ۲۰, ٩۳‏ ۱۱۷۷ ۱۱۷۸ ۱۱۷۹ ۱۱۸۰ ۱۱۸۱ ۱۱۸۲ ۱۱۸۳ ۱۱۸۶ ۱۱۸۷ ۱۱۸۸ ۱۸۵و ۱۱۹۱ ۱۱۹۳ ۱۱۹۴ ۱۲۰۲ YF‏ 


۳۲۵ ۰ ۳ 


تاربخی نگری هو FF,‏ ° ها هی AF‏ ها AO‏ ها ۵اه TTF, A‘,‏ ۱ اه 


۵۱ و اه VA‏ و IA “AV‏ اه ۲۲ اه ۵اه اه ۳۶۵ 


تأویل باطنی VY AY AA css‏ 
توماس آرنئولد ۸ 
تیتوس بو ر کهارت و ۲ ۳۳۸ 


یر ری جر | و ۴ وه قرو 


حجاج بن یوسف ۱۳۱۱ 
حسن ابراهيم حسن ۵۳, ۱۱۸, ۱۱۹: ۱۳۱: ۳۷۱ 
حسینعلی بهاء ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۶, ۱۷۳, ۱۷۵ 


ترش ر sss‏ ۱۴۸و ۱۴۹ 


حقیقت محمدیه ۴۹, ۵۸, ۶۵, ۶۹, ۷۰, ۲۵۴, ۳۱۳ 


حکمه الاشراق... ۶۴, ۶۸, ۷۱ ۷۲, ۷۳, ۱۷۴ ۷۵ 


۲۰۵ 1 YY N N فال‎ 
۸ AA دخوبه‎ 
۰ 
eS ذوالنون مصری‎ 
9 
۳۶۵ E زارت کر‎ 


رستگاری ۱۰, ۲۶, ۲۴۸, ۲۶۸, ۲۶۹, ۳۳۰ ۳۵۸, ۳۶۹ 


۳۵۹ ۳۵۸ ۳۵۷ FOF ۳۵۴ PAF ۳۵۲ ۱۳۵۱ ۱۳۵۰ ,۳۴۹ ۱۳۳۸ ۱۳۰۴ ,۳۰۳ ,۴۶ ,۴۰ ۱۹ ,۱۲ ,٩ رنه گنون‎ 


رودولف اوتو ی ۱۹۹ ی ۲۳۱ 
روسو :۱۲۲ 
ریکور AER‏ 
ر 


زرتشتی ۷۰, ۸۳, ۱۰۷, ۱۰۹, ۱۱۰+ ۱۴۵, ۱۴۸, ۱۶۸, ۱۷۴, ۳۰۶, ۳۳۷ 


سهروردی ۵و ۳۰ ۴۵, ۱۹ ۵۲و ۵۸ و 2۲ ۲و PF‏ و و و و و VY VI‏ 


ص۴۶۶ 


۳۷۵ ۳۷۲ PV ی‎ FEV ۱۹ ° ON N ° ۱۳۹4 A 80 AF A4 AF AY Ae ۸ VV ۷۶ ۷۵ VF ۳ 
VSP Neda تستری‎ 
۱۳ سید جمال الدین اسدآبادی ی‎ 


سید حیدر آملی.. ۴۹, ۵۸, ۶۶, ۶۷ ۷۹, ۸۵۰ ۸۴ 


سید کاظم رشتی و 
سید محسن امین ی ای سب ۲۳۶۳ 
سید محمد مشعشع ای شمیت ۱۳۱ 
۳ 

شیخ آقا بزرگ تهرانی Ss‏ رد 


شیخه ۷, ۱۱۰ ۴۴, ۴۹, ۵۷, ۱۵۸ ۱۷۳ ۷۷: ۱۷۸ ۸۷4 ° ۸۸ گر A‏ و ۱۱۶۸۱۱۰۳۱۰۱ ۱۱۷۰ ۱۱۳۱ ۱۱۷۲ jV‏ 


۳۴۷ ,۳۲۴ ,۲۲۷ :۲۱۱ ۱۷ ۴ 

شیعه دوازده امامی ۴۹, ۵۸, ۸۴, ۹۴, ۲۳۵, ۲۷۷, ۳۲۱ 

ص 

صبح ازل ۱۴۳, ۱۴۶, ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۵۱, ۱۵۲, ۱۵۳, ۱۵۴, 1۵۵ ۱۵۶, ۷,1۶4 


صدرالمتآلهین sss‏ ۵۸و ۱۷۳ ۹۸ ۲۲۷ 


عالم مثال ۷۵, ۷۶, ۷۷, ۸۱, ,۹٩‏ ۱۰۰, ۱۰۱+ ۱۰۲, ۱۷۱, ۱۷۳: ۳۴۵, ۳۴۷ 


عباسیان ۳۹, ۱۱۸, ۱۲۴, ۱۵۶, ۲۲۱: ۲۲۳: ۲۳۵, ۲۸۲ 


عرفان اسلامی ۱۱۷ ۴۴« ٩۴و‏ ۵۸, ۶۲و ۶۳و ۶۸و ۸۴ ۱۷۳, ۱۱۹۶ FA‏ ۲۵۰ ۲۵۱ ۲۵۲, ۲۵۵ ۲۸۶ ۳۰۲+ ۳۰۷ ۳۱۳ ۱۳۳۱ ۳۴۳و 


۳۵۱ ۳۵۰ ۴ 


عرفان شیعی ۴۰, ۴۸: ۴۹, ۵۷, ۶۱, ۶۲, ۸۱ ٩۵‏ 


عکا و ۱۵۵ 


علامه طباطبایی. ۴۸, ۶۳, ۷۸, ۳۰۲, ۳۰۳ ۳۰۸ 


علی محمد پات ۶, ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۹, ۱۵۱, ۱۵۲, ۱۵۴, ۱۵۵, ۱۵۷, ۱۶۹ ۱۷۰, ۱۱۷۱ VY‏ ۱۱۸۷ ۱۲۱۱ ۳۲۳,۲۱۲ 


علی اللهی ass‏ هر ۵۱ ۱۷۲ 
ف 

فارابی FSV e‏ ۵ ۳۱۳۰۷ 
فرجام شناسی eo‏ 
فربتهوف شوون ............ TOY FAI FF FY‏ 
فریدریش هایلر ی وا ماد ۱۳۱۳۵ 


فلسفه خسروانی ی 2 
فلوطین مقر 8 ٩۰ VA‏ 
فیثاغورث V1 48۹% AA assesses‏ 


۳۶۷ ۲۹۸ ۱۲۹۲ ۱۲۹۰ AA ۲۸۷ ۰۲۸۶ ۱۲۱۲ ,۱۹۲ ۱۷۶ ۱۱۷۵ ۱۱۷۳ ۱۱۷۲ ,۱۷۱ ۰۱۷۰ ۱۱۶۹ ۱۱۶۸ ,۱۴۷ قاحار‎ 


ری css.‏ ۱۴۳و ۱۴۸و ۱۵۰و ۱۱۵۱ OF‏ ۱۵۵ 


FAI FA’ FF Fe FF .......... کوماراسوآمی‎ 


کف 


کارل بو رکهارت O E‏ 1 
کالون SD‏ 1 
كمال الدین و تمام النعمه ی هن ۳ 
کمبریج........ ۱۰۴, ۱۴۲, ۱۴۵« ۱۴۷, ۱۶۵, ۳۷۴ 
کمونیسم TEAR‏ 
گ 

گرادوسن فان درلیو ره ی ۲۱۶۲ 


گلدتسیهر ۶, ۱۸, ۱۲۲ ۵۳, ۹۳, ۱۱۰۹ ۱۱۲۳ ۱۳۱, ۱۳۲ ۱۱۳۳ ۱۱۳۴ ۱۳۵, ۱۳۶, ۱۱۳۷ ۱۳۹, ۱۴۰, ۱۱۵۸ ۱۱۶۱ ۱۶۲, ۲۶۲و ۲۷۵ 


۳۷۲ ۳۶۵ 

ل 

لائوتزو TANA‏ 
لوئی ماسینیون ease‏ 
لیبرالیسم E EE‏ 
لبو تار که با مه او ما تیا اس یوت TTT‏ 
۳ 

مارتین لوتر VT‏ 
محسن جهانسوز ............. “YT ° 0F‏ ۶۹ 
محمد ابن حنفیه Se‏ ۱ 


محمد باقر مجلسی Ss HEE Sk‏ ی ۹ ۳۶۳ 


مختار ثقفی ۵۳, ۵۴, ۱۱۱, ۱۱۲: ۱۲۲« ۱۲۵, ۱۲۸ ۱۴۰, ۱۴۳: ۲۲۰+ ۲۳۳ 
مدرنیته ۸ ,٩‏ ۱۲۴ ۱۲۹ ۳۱ ۳۲ ۶۱و ۱۲۳۸ ۱۲۷۲ ۳۰۲ ۱۳۱۱ ۳۱۳ ۱۳۱۵ ۱۳۲۰ ۱۳۲۵ ۳۲۶ ۳۲۷ ۱۳۳۸ ۳۵۱, ۳۵۶, ۳۵۷, ۳۱۳ 
مر جثه ۲۱/۵ 


9۳۰٩ ۱۳۸۳ ۰۱۲۸۱ ۲۸۰ ۱۲۷۶ ۱۲۷۴ ۲۷۳ ۲۷۱ ۱۲۷۰ ۱۲۶۳ ۱۷۰ ۱۶۴ +۱۴۰ ۱۲۵ ۱۱۰ ۱۱۰۹۰۸۳ و۵٩‎ ۵۴ ۲۶ ۱۱۰ منجی‎ 


TY ۲‏ ۳۶۰, ۳۷۰, ۳۷۴ 
منجی گرایی ۱۰, ۱۱: ۱۲ ۱۳, ۱۴, ۵۴ ۵۸, ۱۰۹ ۱۶۸, ۲۷۱, ۳۲۱ ۳۳۰, ۳۳۴ 


موسی جوان PEE EON PEPE:‏ نز 


موعود ۲۶ ۱۰۴ ۱۵۷ ۱۱۶۳ ۱۶۴ ۱۶۵ ۱۸۹ ۱۹۳ ۰۲۳۱ ۲۳۲ ۲۲۴ ۱۲۳۳۵ ۱۳۷۱ ۱۳۷۳ ۱۳۷۴ ۱۲۷۶ ۱۲۷۷ ۱۲۸۰ ۱۲۸۱ ۲۸۳ 


۳۷۴ ۳۷۲ ۱۳۷۰ ,۳۶۹ ,۳۶۶ ۰ 


مونتگم ی وات ۷, ۱۸, ۳۷و ۳۸و ۳۹۵و اه ۱۷ هو و ۰ “I‏ هو ‘TTF ‘TTA ‘YF‏ ۱۲۸۰۲۲۷ ۳۷۴ 


مير چا الياده E E E‏ 
میر سپاسی ی وی ۱ ۶ 
میرزا جانی کاشانی ۶ ۲( OFS‏ 


میرزا حسینعلی نوری.... ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۷۰ 


وا تین بویت ب ۴و ۱۴۸, ۱۵۰,۱۴۹ 


نقطه الکاف ۱۴۴, ۱۴۵, ۱۴۶, ۱۴۷, ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۵۲, ۱۵۳, ۱۵۴, ۱۵۶, ۳۷۲ 


PAA hE وایتهد‎ 


ولایت ۸, ۴۴+ ۴۹+ ۵۰ب ۵۶ ۵۷ ۵۸ 20 ۷۳ ۷۴ج N AF AD AF‏ ۹ب ۹۶و ۱۱۰۳ ۱۱۷۱ ۱۱۷۳ ۲۰۶و ۲۰۷و ۲۴۰+ ۲۴۱و TEY‏ 


۵۲ش A‏ هه هو ° او ‘VV‏ هه ۳۲و ۳۳۷ 


آخرالزمان ,٩‏ ۱۰و ۲۶, ۸۳ ۱۱۰۹ ۱۲۶ ۱۲۷و ۱۱۲۹ ۲۰۳و OF‏ ۱۲۶۶ ۱۲۸۳ ۱۳۲۱ ۳۲۲: ۳۳۴ ۳۳۵ ۳۴۹ ۳۵۳, ۳۵۹, ۳۶۰ 


آینده پژوهی ی 


ابن خلدون ۱۱۰, ۱۱۱۱ ۱۱۴, ۱۱۵, ۱۲۰ ۱۲۳, ۱۱۲۴ ۱۲۸, ۱۳۵, ۱۳۹, ۱۴۰ ۱۸۱ 


ابن عربی ۵۳, ۶۳ ۶۴ ۶۶و ۷۲ ۱۷۳ ۷۹ ٩۴‏ ۹۵و ۱۷۱ ۲۲۷ ۲۴۵, ۲۳۹ ۲۵۱, ۲۵۳, ۲۵۴, ۲۵۶, ۱۳۳۳ ۳۴۷ ۳۷۱ 


+۱۷۱ ۱۱۳۹ ۱۱۳۷ :۱۳۴ هگ ۹۶, ۹۹: ۱۰۰و‎ AF, کی‎ A هب‎ AV AF AA VF ۳,۵۸ ,۵ ۵ ۴۸ ,FV ,۴۴ ۸ ۷ امامت‎ 
۲۵۳ YAY ۱۲۴۳ ۱۲۴۰ ۱۲۳۵ ۱۲۳۴ ۱۲۲۶ ۱۲۲۵ ۱۲۲۴ ۱۲۲۳ ۱۲۲۲ ۱۲۲۱ ۲۰۶و ۱۲۰۷ ۱۲۱۰ ۲۱۱و‎ ۱۱۹۴ ۱۱۹۲ ۱۸۲ ۱۷ ۳ 


۳۳۷ FFF ‘TEY oT هه اه هه‎ ‘AD ‘TAY و او اه‎ O PF ۲ 


امام شناسی من FA‏ ۵و ۵۸, 4۵4 AV‏ 
انتهاء تاریخ aa‏ ی e‏ 
اوپانیشادها A a‏ 


بابیت ۶, ۱۰, ۱۴۲, ۱۴۳, ۱۴۴, ۱۴۵ ۱۴۶, ۱۴۷, ۱۱۴۸ ۱۱۴۹ ۱۵۰, ۱۵۵و ۱۱۵۷ ۱۶۹, ۱۱۷۰ ۱۱۷۱ “VF‏ ۱۷۵, ۱۱۷۶ ۱۲۰۹ ۲۲۷+ 


۳۲۳ 
بایزید بسطامی ی ۱۱ 
بحارالانوار ۳۱۷۰۱۰۰۱۰۰۱۵ 
بر کشو ANNES‏ 


برنارد لوئیس ۷, ۲۲۹, ۲۳۰, ,۲۳١‏ ۲۳۲, ۲۳۵, و ۳۳۹ ۴ ۱۳۷۳ 
بنیاد گرایی ۹ و هه هه TTA “TTY‏ 


jVF ۱۱۷۳ ۱۱۷۱ ۱۱۷۰ ۱۱۶۹ ۱۱۶۸ ۷ ,۱۵۶ ,۱۵۵ ,۱۵۲ ,۱۵۱ ,۱۴۹ ,۱۴۶ ,۱۴۵ ,۱۴۴ ,۱۴۳ ,۱۴۲ ,۱۳۹ ,۱۰ ,۷ ,۶ بهائیت‎ 


۳۲۴ ,۳۲۳ ۱۲۲۷ ۲۱۲ ۱۲۰۹ ۱۱۸۸ ,۱۸۷ ,۱۷۶ ۷۵ 


پدیدار شناسی ۱۱۱ ۱۵۱ ۵۲و ۵۵و ۵۶ ۵۷و ٩۵و‏ ۶۱و ۶۲و ۶۴و ۶۶و ۱۰۰ ۱۱۰۴ ۱۹۴ ۱۹۹ ۱۲۰۰ ۱۲۰۱ ۲۰۹ ۱۲۱۳ ۱۲۵۰ ۷۵ ۲و 
۳۶ 


پروتستان..... ۳۰, ۴۶, ۵۹, ۶۷و ۱۷۱, ۱۷۲, ۲۱۶ 


تاربخی نگری ۵ و هو ها هه هو اه هه ای هو ها هه ۱۱و و 
اه و اه VA‏ و A‏ اه ۱۲ و FAA‏ ۳۶۵ 


۱ SOR See تأویل باطنی‎ 


WAL ESER ما ا‎ 


تیتوس بو ر کهارت وه ۲ ۴ ۳۳۸ 


تیتوس بو رکهارت ۹, و ۳۳۳۰ 


جز زره را e‏ ۱۳ 
حاف زجب برس AA‏ 


حجاج بن یوسف E‏ 
حسن ابراهیم حسن ۵۳, ۱۱۸, ۱۱۹: ۳۷۱,۱۲۱ 
حسینعلی بهاء ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۶, ۱۷۳, ۱۷۵ 


تدای تفر eee‏ ۱۳۹ 
حقیقت محمدیه ۴۹, ۵۸, ۶۵, ۶4, ۷۰, ۲۵۴, ۳۱۳ 


حکمه الاشراق... ۶۴, ۶۸, ۷۱ ۷۲, ۷۳, ۱۷۴ ۷۵ 


حلاج :۱ 
e‏ 
ختم ولایت مقیده sss‏ ۵ 
خواجه نصیر طوسی ی 
خوارج e‏ ۱۳۱۹۰۱۱ 
د 


داریوش شایگان ۴۵, ۶۰, ۶۱, ۶۳, ۶۴, ۶۵, ۸۴, ۱۰۲ 


دال ۲۵ 


۸ Aaa دخوبه‎ 


رستگاری ۱۰, ۲۶, ۲۴۸, ۲۶۸, ۲۶۹, ۳۳۰, ۳۵۸, ۳۶۹ 


۳۵۹ ۳۵۸ ۳۵۷ FOF ۳۵۴ PAF ۳۵۲ ۱۳۵۱ ۱۳۵۰ ,۳۴۹ ,۳۳۸ ۱۳۰۴ ,۳۰۳ ,۴۶ ۴° ۱۹ ,۱۲ ,٩ رنه گنون‎ 


رودولف اوتو ی ۱۹۹ وی ۲۳۱ 
روسو :۱۲۲ 
ریکور ESSA‏ و ۳ 
ر 


ر 
کر RS‏ 
س 
سکولاریسم...... ۲۳, ۳۲, ۲۷۲, ۳۲۰, ۱۳۳۸ ۳۷۰ 
سن وک ه رگرونج سا ۱۱ 


AF AY A VA ۸ و‎ VA VF VY VY و ° و‎ A PV سهروردی ۵و ۱۳۲۰ ۴۵, ۴۹, ۵۷, ۵۸ و ۲و و و جر‎ 


۳۷۵ ,۳۷۲ FV FF ۳۴۷ ۱۳۱۹ ° AV ۱۱۷۱ ۱۱۰۷ °, ,۹۸ ,۹۵ ۹ ٩ 


تستری Reese‏ دم ۵ ۷ 


سید جمال الدین اسدآبادی SV Sra‏ 


سید حیدر آملی.. ۴۹, ۵۸, ۶۶, ۶۷, ۷۹, ۸۰ ۸۴ 


سید کاظم رشتی Nane‏ 
سك مسن ام Ee‏ 
سید محمد مشعشع REVE‏ ۱۳۱ 
۳ 

شیخ آقا بزرگ تهرانی E aS‏ 


jV ۱۱۷۲ ۱۱۳۱ ۱۱۷۰ ۱۱۶۸ ۱۱۰۳۱۰۱ و‎ ۹ A AF AF A jA 7۹ ۱۷۸ ۱۷۷ ۱۷۳ ۱۵۸ ,۵۷ ,۴۹ ,۴۴ ,1° ,۷ شیخه‎ 


۳۴۷ ,۳۲۴ ,۲۲۷ :۲۱۱ ۱۷ ۴ 

شیعه دوازده امامی ۴۹, ۵۸, ۸۴, ۹۴, ۲۳۵, ۲۷۷, ۳۲۱ 

ص 

صبح ازل ۱۴۳, ۱۴۶, ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۵۱, ۱۵۲, ۱۵۳, ۱۵۴, ۱۵۵, ۱۵۶, 1۶4 ۱۷۳ 


صدرالمتألهین css‏ ۵۸و ۱۷۳ ۹۸ ۲۲۷ 


عالم مثال ۷۵, ۷۶, ۷۷, ۸۱, ,۹٩‏ ۱۰۰, ۱۰۱+ ۱۰۲, ۱۷۱, ۱۷۳: ۳۴۵, ۳۴۷ 


عباسیان ۳۹, ۱۱۸ ۱۳۴ ۱۵۶ ۱۲۲۱ ۲۲۳, ۲۳۵, ۲۸۲ 


۳ FA n عبدالرزاق کاشانی‎ 


۱۳۴۳ ۳۴۱ ۱۳۱۳ ۱۳۰۷ ۳۰۲ AF ۲۵۵ AY ۲۵۱ ۲۵۰و‎ :۲۴۸ AF ۱۱۷۳ AF و ۶۸و‎ ۶۲ ۵۸ :۴٩ ,۴۴ ,۱۷ عرفان اسلامی‎ 


۴ ۳۵۰, ۳۵۱ 
عرفان شیعی ۴۰, ۴۸, ۴۹, ۵۷, ۶۱, ۶۲, ۸۱ ۹۵ 
عکا FA 9F sss‏ 918° 1۵۵ 
علامه طباطبایی. ۴۸, ۶۳, ۷۸ ۳۰۲, ۳۰۳, ۳۰۸ 


علی محمد پاب ۶, ۷۸, ۱۴۳, ۱۴۵, ۱۴۹, ۱۵۱« ۱۵۲, ۱۵۴, ۱۵۵, ۱۵۷, ۱۱۶۹ ۱۷۰, ۱۱۷۱ VY‏ ۱۱۸۷ ۱۲۱۱ ۲۱۲, ۳۲۳ 


علی اللهی موی هر VINE‏ 
ف 

فارابی rese‏ ره ۳۳۷ 
فرجام شناسی ۳۰۵ 
فربتهوف شوون ............ اه TAY FAI‏ 
فریدریش هایلر ی وا ماد ۱۳۱۳۵ 


فلسفه خسروانی 21 
فلوطین ی یه ENE‏ 
فیثاغورث Sea‏ 
ق 


۳۶۷ ,۲۹۸ ۱۲۹۲ ,۲۹۰ AA ۱۲۸۷ ,۲۸۶ ۱۲۱۲ ,۱۹۲ ,۱۷۶ ,۱۷۵ ,۱۷۳ 1۷۲ ۱۱۷۱ ۱۱۷۰ ,۱۶۹ ,۱۶۸ ,۱۴۷ قاجار‎ 


فرش css.‏ ۱۴۳و ۱۴۸و ۱۵۰و ۱۱۵۱ AF‏ ۱۵۵ 


FAI FA’ FF ge FF .......... کوماراس و آمی‎ 

کی 
کارل بورکهارت ES em‏ 
کالون VES SSS‏ 
كمال الدين و تمام النعمه EO‏ ۱ 
کمبریج مه PVF 1۶0 FV “FA‏ 
کمونیسم aah‏ 

گی 
گرادوسن فان درلیو NSA‏ 


گلدتسیهر ۶, ۱۸, ۱۲۲ ۵۳, ۹۳, ۱۱۰۹ ۱۱۲۳ ۱۳۱, ۱۳۲ ۱۱۳۳ ۱۳۴« ۱۳۵, ۱۳۶, ۱۱۳۷ ۱۳۹, ۱۱۴۰ ۱۱۵۸ ۱۱۶۱ ۱۶۲, ۱۲۶۲ ۲۷۵ 


۳۶۵ ۳۷۲ 
ل 

لائوترو ۱ 
لوئی ماسینیون ی و ۶ 

لیبرالیسم رد 
لبو تار ea as‏ ی 
۳ 

مارتین لوت NE‏ 


محمد این حنفیه ۱۳۱۳۱ 


احا ا PF 00 84 ssn.‏ 
محمد علی امیر معزی A‏ ۱۱۳۵ 
محمد کریم خان کرمانی ET‏ 


مختار ثقفی ۵۳, ۵۴, ۱۱۱, ۱۲۲,۱۱۲« ۱۲۵, ۱۲۸, ۱۴۰, ۱۴۳: ۲۲۰ ۲۳۳ 
مدرنیته ۸ ,٩‏ ۱۲۴ ۱۲۹ ۳۱ ۳۲ ۶۱و ۱۲۳۸ ۱۲۷۲ ۳۰۲ ۱۳۱۱ ۱۳۱۳ ۱۳۱۵ ۱۳۲۰ ۳۲۵ ۱۳۲۶ ۱۳۲۷ ۱۳۳۸ ۳۵۱, ۳۵۶, ۱۳۵۷ ۳۱۳ 
مر جثه OOOO‏ ای E‏ 


منجی ۱۱۰ ۱۲۶ ۵۴ ٩۵و‏ ۱۱۰۹۰۸۳ ۱۱۰ ۱۲۵ ۱۴۰+ ۱۶۴ ۱۷۰ ۱۲۶۳ ۱۲۷۰ ۲۷۱ ۲۷۳ ۱۲۷۴ ۱۲۷۶ ۲۸۰ ۰۱۲۸۱ ۱۳۸۳ ٩۳۰و‏ 


TY ۲‏ ۳۶۰, ۳۷۰, ۳۷۴ 
منجی گرانی *۱و ۵۴۱۴۱۱۳۰۸۱۲۱۱۱ ۵۸ ۱۱۹ ۱۱۶۸ ۳۲۱۸۲۷۱ ۳۳۰ ۳۳۴ 


موسی جوان Ieee E e‏ نز 


موعود ۲۶ ۱۰۴ ۱۵۷ ۱۱۶۳ ۱۶۴ ۱۶۵ ۱۸۹ ۱۹۳ ۰۲۳۱ ۲۳۲ ۲۲۴ ۱۲۳۳۵ ۱۳۷۱ ۱۳۷۳ ۱۳۷۴ ۱۲۷۶ ۱۲۷۷ ۱۲۸۰ ۱۲۸۱ ۲۸۳ 


۳۷۴ ۳۷۲ ۱۳۷۰ ,۳۶۹ ,۳۶۶ ۰ 


مونتگم ی وات وه ۳۷و ۳۸و ۳۹۵و اه ۱ هو و ها هه هو ۱۲۲و ۱۵ اه اه ۱۲ ۱۵۵ او ۳۷۴ 


مير چا الیاده e‏ ۱۲۳۹ 
من سپاسی NS‏ 
میرزا جانی کاشانی NFP Seas‏ هو ۱۵۳ 


میرزا حسینعلی نوری.... ۱۴۸, ۱۴۹, ۱۵۰, ۱۷۰ 


زا کج ری و ۱۴۸, FA‏ 1۵° 


نار الدين شاه sss‏ ۱۵۴و FA‏ ۱۷۰, ۱۷۵ 


i O وایتهد‎ 


ولایت ۸, ۴۴+ ۴۹+ ۵۰, ۵۶ ۵۷ ۵۸ 20 ۷۳ AF AD AF VF‏ ۱ب ۹ب ی ۱۱۰۳ ۱۱۷۱ ۱۱۷۳ ۲۰۶و ۲۰۷و ۲۴۰+ ۲۴۱و TEY‏ 


A +۲‏ هه هو و و ‘VV‏ هه و ۳۳۷ 


ولابت مهدوی ON es‏ 
ولتر یک یت بش ۱۲ 
ویلفرد مادلانگ ۳ 
هانس گثو رک گادامر ۳ ۶ 


هاید گر ۳۱, ۵۱, ۵۲, ۶۰ ار ۲عر ۳و ۶۷و ۶۸و ۷۲: ۱۱۰۲ ۱۹۹ ۲۰۰و ۱۲۵۱۱۲۰۱ ۳۷۲ 


Pea هرمنوتیک‎ 
FF STN ae هزاره گرایی‎ 


همیلتون گیب ۷ ۱۸, ۲۰, ٩۳‏ ۱۱۷۷ ۱۱۷۸ ۱۱۷۹ ۱۱۸۰ ۱۱۸۱ ۱۱۸۲ ۱۱۸۳ ۱۱۸۶ ۱۱۸۷ ۱۱۸۸ ۱۸۵و ۱۱۹۱ ۱۱۹۳ ۱۱۹۴ ۲۰۲و ۲۴۰ 


۳۲۵ ۰ ۳ 


درباره مر کز 
هل شتوی الذین عون والذین لا یَعلمُون 
آیا کسانی که می‌دانند و کسانی که نمی‌دانند یکسانند ؟ 


سوره زمر/ ٩‏ 


مقدمه: 
موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان از سال ۱۳۸۵ ه.ش تحت اشراف حضرت آیت الله حاج سید حسن فقیه امامی 
(قدس سره الشریف) با فعالیت خالصانه و شبانه روزی گروهی از نخبگان و فرهیختگان حوزه و دانشگاه» فعالیت خود را در 


زمینه های مذهبی, فرهنگی و علمی آغاز نموده است. 


مرامنامه: 

موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان در راستای تسهیل و تسریع دسترسی محققین به آثار و ابزار تحقیقاتی در حوزه علوم 
اسلامی؛ و با توجه به تعدد و پراکند گی مراکز فعال در این عرصه و منابع متعدد و صعب الوصول» و با نگاهی صرفا علمی و به 
دور از تعصبات و جریانات اجتماعی» سیاسی» قومی و فردی» بر مبنای اجرای طرحی در قالب « مدیریت آثار تولید شده و 
اتقشار بات از سر سای مراک هه تلا ہے اند کا مجر این و قار از کب و شالت وهی رات 
متخصصین» و مطالب و مباحثی راهگشا برای فرهیختگان و عموم طبقات مردمی به زبان های مختلف و با فرمت های 


گوناگون تولید و در فضای مجازی به صورت رایگان در اختیار علاقمندان قرار دهد. 


اهداف: 

۱.بسط فرهنگ و معارف ناب ثقلین (کتاب الله و اهل البيت علیهم السلام) 

۲.تقویت انگیزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسی دقیق تر مسائل دینی 

۳.جایگزین کردن محتوای سودمند به جای مطالب بی محتوا در تلفن های همراه » تبلت هاء رایانه ها و ... 
۴سرویس دهی به محققین طلاب و دانشجو 

۵ گسترش فرهنگ عمومی مطالعه 


۶زمینه سازی جهت تشویق انتشارات و مؤلفین برای دیجیتالی نمودن آثار خود. 


سباست ها: 
۱.عمل بر مبنای مجوز های قانونی 
۲.ارتباط با مراکز هم سو 


۳.پرهیز از موازی کاری 


۴.صرفا ارائه محتوای علمی 
۵.ذکر منابع نشر 


بدیهی است مسئولیت تمامی آ ار به عهده ی نویسنده ی آن می باشد . 


فعالیت های موسسه : 
۱.چاپ و نشر کتاب» جزوه و ماهنامه 
۲.بر گزاری مسابقات کتابخوانی 
۳.تولید نمایشگاه های مجازی: سه بعدی» پانوراما در اما کن مذهبی گردشگری و... 
۴.تولید انیمیشن بازی های رایانه ای و ... 
۵ایجاد سایت اینترنتی قائمیه به آدرس: 9]36۳۳/۷/۱.0۲۳. WWW‏ 
۶تولید محصولات نمایشی» سخنرانی و... 
۷راه اندازی و پشتیبانی علمی سامانه پاسخ گویی به سوالات شرعی. اخلاقی و اعتقادی 
۸طراحی سیستم های حسابداری. رسانه ساز» موبایل ساز» سامانه خود کار و دستی بلوتوث وب کیوسک. 9۳15 و... 
4ب رگزاری دوره های آموزشی ویژه عموم (مجازی) 
دار گزاری دوره های تربیت مربی (مجازی) 
۱ تولید هزاران نرم افزار تحقیقاتی قابل اجرا در انواع رایانه» تبلت» تلفن همراه و... در ۸ فرمت جهانی: 
9۳۱/۰ 
ANDROID ۲‏ 
EPUB.Y‏ 
CHM.f‏ 
PDF.‏ 
HTML.‏ 
CHM‏ 
GHB.A‏ 
و ۴ عدد مارکت با نام بازار کتاب قائمیه نسخه : 
۱۱۵۱ 
IOS.Y‏ 
WINDOWS PHONE.‏ 
۴ ۱( 
به سه زبان فارسی ‏ عربی و انگلیسی و قرار دادن بر روی وب سایت موسسه به صورت رایگان . 
درپایان : 


از مراکز و نهادهایی همچون دفاتر مراجع معظم تقلید و همچنین سازمان هاء نهادها؛ انتشارات» موسسات؛ مؤلفین و همه 


بزرگوارانی که ما را در دستیابی به این هدف یاری نموده و یا دیتا های خود را در اختیار ما قرار دادند تقدیر و تشکر می 


آدرس دفتر مررکزی: 


اصفهان -خیابان عبدالرزاق - بازارچه حاج محمد جعفر آباده ای - کوچه شهید محمد حسن توکلی -پلاک ۱۲۹/۳۴- طبقه 
اول 

وب سایت: 0۳۱۵00۷۲ ۷۷۷۷۷۷ 

Info@ghbook.ir ایمیل:‎ 

تلفن دفتر م رکزی: ۰۱۳۱۳۴۴۹۰۱۲۵ 

دفتر تهران: ۰۲۱-۸۸۳۱۸۷۲۲ 

باز رگانی و فروش: ۰۹۱۳۲۰۰۰۱۰۹ 


امور کاربران: ۹ +۰« 






۱ اه ت این هر یه تخر ان | 


۷۷۷۷۷۷ ۱ ۱ 
WWW. ند‎ 8۲۱۷۵۱۱۰8۸۵۲ 
۸۸۱۷۸/۷۷۲) ۱ 
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| مراجعه و برای سفارش با ما تعاس بگیرید. 
0٩ [ ۳ ۳۵۵ ۱6۵۹ 1‏ 








